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निवेदन 

भारतवर्ष दर्शन की जन्मभूमि है। पुण्यश्लोक गौतम, कणाद, - कपिल, पंतझ्धलि, 
जैमिनि, शड्भूर प्रति तत्त्ववर्शियों की जननी यह पावन भरतभूमि सम्पूर्ण संसार के दाशेनिकों 
के लिये तीथस्थान-स्वरूप है । किन्तु भारतवर्ष की अन्यान्य सम्पदाओं की तरद्द वह विमल ज्ञान- 
सम्पदा भी क्रमशः क्षीण होते-होते आज लुप्तप्राय हो रही है। भौतिक ऐश्वर्य की चकाचौं5 में पड़कर 
लोगों की दृष्टि अन्तर्मुखी नहीं हो पाती ।इस कारण आधुनिक युग में (दर्शन! का अदशंन सा 
हो रहा है। छुछ इने-गिने विद्वानों को छोड़कर दाशंनिक तथ्यों का मनन तथा अनुशीलन 
करनेवाला कोई नहीं है। अब प्रश्ठनभिश्र्‌ के समय की स्वतः प्रमाण परतः प्रमाण कौराज्ञना 
यत्र गिरो वदन्तिः वाली बात नहीं रही । अधिकांश संख्या तो ऐसे ही लोगों की है. जो "न्याय", 
शांख्य!, वेदान्त', आदि कोरे शब्दों से ही परिचित हैं; उन शाख्रों में क्या-क्या विषय प्रतिपादित 
हैं, इसका ज्ञान उन्हें नहीं। और ज्ञान-प्राप्ति का साधन भी सुलभ नहीं है । विशेषतः हिंदीवालों 
के लिये तो दशन के गहन बन में प्रवेश करना और भी कठिन है । 

जहाँ तक मेरा अनुभव है, हिंदी में ऐसी पुस्तकें हैं ही नहीं, जिनके द्वारा यार), 
वेशेषिक', मीमांसा, आदि के प्रेमी इन शोख्ों का ज्ञान प्राप्त कर सके' । हिंदी में दशन-साहित्य 
का यह अभाव अवसादजनक है। मेरी बहुत दिनों से अभिज्ञाणं/ थी कि इस अभाव की 
पूत्ति आंशिक रूप में भी हो जाती तो एक महान्‌ यज्ञ सम्पादित होता । किन्तु इस महायज्ञ की 
गुरुता तथा अपनी अल्पाशयता देखकर मुझे स्वयं इस कार्य में प्रवृत्त होने का साहस नहीं 
होता था। एक दिन बातों-ही-बातों में मेरे मास्टर साहब” ओऔरीरामलोचनशरणजी ने हिंदी- 
साहित्य के इस अभाव की पूर्ति करने की इच्छा प्रकट की। उन्हेंनि मुझे प्रोत्सांहत किया और 
कहा--/इस दिशा में प्रयत्न करो। इस पवित्र कार्य के सम्पादन में जो अर्थव्यय होगा उसके 
लिये मैं प्रस्तुत हूँ ।” परिणामस्वरूप “भारतीय दशन परिचय” नामक प्रन्थ का श्रोगणेश 
हुआ और कई वर्षोंके निरन्तर परिश्रम के उपरान्त आज प्रथम खण्ड 'म्यायदशेन? 
प्रकाशित होकर आपके हाथ में है। यह अन्थ आठ खण्डों में समाप्त होगा। इसके अग्रिम खण्ड 
इस प्रकार हैं-- 

( १ )'ह्विततीय खण्ड--वैशेषिक दशेन 

(२ ) ठतीय खण्ड--सांख्य द्शेन 
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विषय-प्रवेश 


[ न्याय शब्द का अर्थ -न्यायशास्त्र के अन्यान्य नाप--न्यायशास्त्र का उद्देश्य और प्रगोजन-- 
स्थायशास्त्र का महत्त्य--न्यायकार गौतम«»गौतम के सोलह पदार्थ--न्यायसुत्र का विषय--न्यायदर्शन का 
क्रमिक विकास --न्याय का साहित्य-मंडार--इस अँथ का विषय-विन्यास ॥ 


न्याय शब्द का झथे--..न्याय” शब्द का प्रयोग अनेक श्रर्थों में किया 
जाता है । 

(१) साधारणतः न्याय! शब्द का अर्थ होता है, ““नियमेन ईयते” अर्थात्‌ नियमयुक्त 
व्यवहार | न्यायात्रय, न्यायकर्त्ता आदि प्रयोग इसी अर्थ को लेकर हैं । 

(२) प्रसिद्ध दृष्ठान्त के साथ 'सदश' अर्थ में भी न्याय” शब्द का व्यवहार होता है । 
यथा, बीजांकुरन्याय, काकतालीय न्याय, रस्थालीपुलाक न्याय इत्यादि । 

(३ ) किन्तु दार्शनिक साहित्य में 'न्याय' का अर्थ होता है-- 

नौयते आप्यते विवक्षितार्थ सिद्धिरनेन इति न्याय: 

अर्थात्‌ जिसके द्वार किसी प्रतिपाद्य विषय की सिद्धि की जा सके, जिसकी सहायता 
से किसी निश्चित सिद्धान्त पर पहुँचा जा सके, उसी का नाम '्याय है। 

एक दृष्टान्त ले लीजिये। सामने पहाड़ पर घुआँ देखकर आप अच्ुमान करते हैं कि 


वहाँ ज़रूर आग है। इस विषय को सिद्ध करने फे लिये निस्‍्नोक्त तकंप्रणाली का अनुसरण 
करना पड़ेगा । 


। पर्वत पर अग्नि हे ००९ 9७९७ 8०७ ००० ३७७ ३७७ 9७७ ३०७ 0७७ ७०७ 0०० ( प्रतिज्ञा ) 
२ क्योंकि वहाँ घुआँ है "० ४०९ ७०७ »०»० ३०९ ७०९ 9७० 0०७ 0०७ ( हेतु ) 

३ जहाँ घुआँ रहता है, वहाँ आग भी रहती है, जैसे रसोईघर में “** ( ददाहरण ) 
४ पर्व॑त पर भी घुआँ है * "** ( उुपनय ) 
५ इसलिये पव॑त पर अग्नि है “* ( निगमन ) 


यहाँ प्रतिपाद्य विषय है 'पव॑त पर अग्नि का होना ।! यह साध्य वा प्रतिज्ञा है। इसका 


र्‌ स्याय-द्शेन 








साधन वा प्रमाण है पर्यत पर भुझ्रां दिगलाई पटना' । यह पत पर शुआं दिरालाई पढ़ना'। यह हेतु है। घुझआं अल के अ्रष्िय, 
का सूचक चिह फ्यो है ? इसीलिये कि सत्र भुर्े का सम्पन्ध ग्राग के साथ पाया जाता है, 
जैसे स्सोघिर में । यह उदाहरण है| स्लोईवर की तरह पहाड़ पर भी धुर्आँ पाया जाता है। 
यह उपनय है! इसलिये पहाड़ पर भी क्षाग हो गी। यह सिम या निःकष है । 

उपयुक्त पाँचों ध्वयत्र ( २ प्रतिश २ देतु ३ उदाहरण ४ छपय प्‌ निममन ) प्रिन्नकर 
प्रतिपाथ वियय को सिद्ध करने में समर्थ होते हैं। इन्हीं पंचाययय्ों से युक्त वाफ्यसमूद को 
ध्यायाँ भयवा क्याय प्रयोग कहने है । 


छू 2२ 
धान्स्यायन पहने 
सावनीयस्थारयस्य यायति श्टसगरे सिडि। प्रिया छग्मे मे प्रयोयिसनोरिधतशरियाह हे स्याय: 


अर्थात्‌ साधभ्य विषय की सिद्धि के रिसु जो शापश्यक अययपस्यरुप पंचयाक्‍य हैं 
उनका समूद ही न्याय 7 धविशा, दे तू, घ्यादि 'पदयय स्थायावयव कहलाते दि। सम्पूर्ण स्याय- 
प्रयोग का फलितार्थ था निचोए हैं झल्विम्त निगमन | झगणय यह दरमन्पायं कहनाता हैं। 

उपयुक्त पंचाययय 'अशुमान के झद्ट £ै। हरे के सम प्रतिपाथ यिषय को स्थापित 
फरने फे जिय ही इन पांचों महायाकयों का सहाश लेना पड़ता है। अतः इनके प्रयोग को 
प्रायाठुमान कहने दें। 

इस तरह न्याय शब्द से पंशारयानुमान का प्रहत होता है। छः माथवाचार्य सबदर्शन- 
संग्रह में स्याय को पराधलुमान का अपर पर्याय यनलाने £ । 

यहि सध्म दृष्टि से ठेसा जाय मो स्याय झअथपा प्रशधन्िमान में सभी ग्रमारों का 
संघटन हो जाता है। प्रतेंशा में शरद, ऐसे में प्रभुमान, उदाहरण में प्रत्यक्ष, और उपतय मं 
उपभान, इस प्रकार सभी प्रभाग था थाने है। इस सो के योग से दी निगमन या फलिताय 
निकलता *ै। अन्य स्याययातिक में कहा गया /-- 

मम ल्ाप्गागूजायाराद बा पियति स्पा: 

ग्थाद्‌ समस्त प्रमाणों के व्यापार फे छारा किसी निष्कर्ष था फल की प्राप्ति होता ही 
फ्याय! है । ५ हु 
इस प्रकार स्याय शाद की प्यानि उन सभी ग्रिचयों में हो जाती है जहाँ प्रमात की सह" 
यता से पदार्थ का विवेचन किया गया हो । इसलिये प्रत्यक्ष शा की स्याय संहा हो सकती 
है। इसी कारण मीमांसा प्रभृति फे कतिपय प्न्यों फे नाम में भी स्पाय शब्द देखने में भ्राता 
है। यथा--मीमांसास्मापप्रकाश, स्यागस्नाकर, जैमिनीयन्पामम्ाालाविस्तर इत्यादि। इन स्पतों 
में न्याय शब्द का अर्थ दे 'गुन्तिसंगत वियेचन! । ० मे 


पकने करे ०" कान, २०३५ काटा7३ “के ००कक 3 कमान /3-म्‌नजे सिनमपतनआमनक--.#मक उ++>धचटा.. छान कम को... पटाए९ सना जता परम दृन्‍क# १ लकेपनाननफपा-फक का. ३७०३ ५१ 


& येदायंनिर्ण व्तापनमधिक्र णामक' पहाएं: ब्यायः |. ्वाषकोश 
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(४) किन्तु न्याय शब्द ऐसे व्यापक अर्थ में विशेष प्रचलित नहीं है। वह गौतमीय 
दर्शन के अर्थ में रूढ़ हो गया है। गौतमरचित सूत्र और उसपर जो भाष्यबृत्ति आदि का 
विशद्‌ साहित्य निर्मित हुआ है, वही न्याय के नाम से प्रसिद्ध है। इसका कारण यह है कि 
गौतम और उनके अल्ुयायियों ने न्‍्याय (अद्मान ) और उसके अवयवों की विवेचना को ही 
अपना केन्द्रीभूत विषय बनाया है। 

इतना ही नहीं, न्याय! शब्द के अन्यान्य अर्थ भी गौतमीय दर्शव पर लागू होते हैं। 
यह शास्त्र युक्ति का नियमनिर्धारण कर सत्‌ और अखत्‌ पक्ष का निर्णय करता है। अतः यह 
प्रचलित अर्थ में भी न्‍्यायकर्त्ता कहा जा सकता है। नैयायिकगण उदाहरण या दृष्टान्त के बल 
पर अपना पक्त सिद्ध करते हैं ( जैसे रसोईधर में घुएँ के साथ आग है तो पहाड़ पर भी ऐसा 
ही होगा )। इस अर्थ में भी न्याय शब्द सार्थक हो जाता है। इस प्रकार गौतमीयशासत्र की 
ध्याय संज्ञा सभी दृष्टियों से उपयुक्त और समीचीन है। 








न्यायशास्त्र के अन्यान्य नाम--त्यायशात्र अपनी बीजावस्था में 
आन्वीक्तिकी विद्या! के नाम से प्रसिद्ध था। आन्वीक्षिकी का अर्थ है-- 
प्रत्यक्ञागमाभ्यामी ज्षितस्वान्वीक्षणम्‌ अन्वीक्षा तया वर्त्ती इृति आन्वीक्षिकी 


अर्थात्‌ प्रत्यक्ष वा आगम के द्वारा उपलब्ध विषय का पुनः अन्वीक्षण ( अच्चु पश्चात्‌ , 
ऑक्ण + अवलोकन ) करना ही अन्वीक्ञा है । इसलिये तर्क के द्वार किसी विषय का अनुसन्धान 
करने की संजशा आन्वीक्षिकी' हुईं। यही आन्वीजक्षिकी विद्या काल्रान्तर में न्याय वा तर्क के 
नाम से प्रसिद्ध हुई। # 

आधुनिक समय में 'न्यायशास्त्रं वा 'तकेशास्त्रँ शब्द ही विशेष प्रचलित है। इस 
शास्त्र के अध्ययन से वाद्‌ करने की कला में प्रवीणता प्राप्त होती है। अतः इसे वादविद्याँ 
भी कहते हैं। न्‍्यायदर्शन में प्रमाण का ही महत्त्व सर्वोपरि है अतः इसे प्रमाणशा्त्रँ 
भी कहते हैं । साध्य वस्तु को प्रमाणित करने के लिये सबसे मुख्य दस्तु है 'हेतु'। विना हेतु 
दिये प्रतिज्ञा का कुछ भी सूल्य नहीं । इसलिये नेयायिकगण हेतु को बड़ा ही प्रमुख स्थान देते 
हैं। इसी कारण न्यायशास्त्र को 'हेतुविद्या' भी कहते हैं । 

न्‍्यायद्र्शन का सूलस्वरूप जो सूजश्रन्थ है उसके रचयिता हैं गौतम घुनि । अतः न्याय 
दर्शन को गौतमीय शास्त्र कहते हैं । गौतम का एक नाम अक्तपाद भी है। अतः सर्वंद््शन- 
संग्रह में न्याय के लिये “अक्तपाद दशेन' शब्द मिलता है । 

& सेयमान्वीक्षिकी न्यायतर्कादि शब्देरपि व्यवहियते । ( वात्स्यायन १|१॥१ ) 


छ्ु न्याय-दर्शन 


अमर पल अप लटक शक हे लीविक रस 
न्यायशासत्र का उद्देश्य और प्रयोजन--व्यायशाल का उद्देश्य है 
प्रमाण द्वारा ज्ञान के सत्यासत्यत्व की परीक्षा कर्ना। इसीलिये न्याय प्रमाण शासस्‍्त्रवा 
परीक्षा शास्त्र कहा जाता है। प्रमाण-लक्षण के द्वारा वस्तुसिद्धि की यथार्थ रीति निर्धारित 
करना ही ध्यायशास्त्र का प्रधान लक्ष्य है। 
विना प्रमाण के यथार्थ ज्ञान नहीं हो सकता और विना ज्ञान के मुक्ति नहीं हो सकती | 
इस तरह न्यायशासत्र मोज्षप्राप्ति के लिये सोपान-स्वरूप वा परमार्थलाधक है। न्यायसून्रकार 
पहले ही सूत्र में कहते हैं--- 





#उरवाखप्रमेय **** **** **** तच्सज्ञानानि:श्रेयत्ताधिगम३ |?? 


अर्थात्‌ प्रमाणादि विषयों का तत्त्वज्ञान नि:श्रेयस या चर्म कल्याण का विधायक है। 
यही न्यायदुर्शन का अन्तिम ध्येय है। 

जब अज्ञात विषय के सम्बन्ध में मिन्न-भिन्न मत पाये जाते हैं तब स्वभावतः मन में यह 
शंका उठती है कि इनमें कौन सत्य है और फौन असत्य । इस शंका का समाधान करने के लिये 
युक्तिवाद का आश्रय लेना पड़ता है अर्थात्‌ यह विचार करना होता है कि कौन पक्त थुक्तिसंगत 
है और कौन अयुक्तिसंगत। यह मालूम कैसे होगा? इसके लिये कोई मानद्रड होना 
आवश्यक है । जो पक्त प्रमाण की कसौदी मे खरा उत्तरता है वही सत्य माना जाता है । इसी 
कसौटी को तैयार करने के लिये न्यायशासत्र का प्रयोजन हुआ | 

विना प्रयोजन के प्रव्त्ति नहीं होती । “प्रयोजन मनुद्श्य न मन्दो5पि प्रवत्तते [ न्याय- 
शास्त्र की उत्पत्ति भी प्रयोजनवश हुईं) जब वेदोक्त विषयों का स्वार्थियों द्वारा अभ्रनर्थ और 
डुरुपयोग होने लगा तब बेद्‌ के सच्चे अथं का निणंय और युक्ति द्वार उसकी पुष्टि करने की 
आवश्यकता आ पड़ी । क्ुतकियों से बेद की रच्या करने के लिये ही गौतमीय शास्त्र का 
जन्म हुआ। सर्वेसिद्धान्तसंग्रहकार भी इस बात का समर्थन करते हैं-- 


नेयायिकस्य पक्षोज्य॑तंक्तेपात्मतिपथते | 

यत्तर्करज्षितो वेदों गस्तः पाषण्डदुजने३ | 
न्यायकर्ता गौतम ने वेद को प्रमाणिक और सत्य माना है। पीछे बौद्ध और जैन 
ताकिको ने न्याय के अल्लो से ही न्‍्यायशासत्र पर प्रहार करना शुरू किया और बेद्‌ को असत्य 
ठहराने लगे। इनके आक्षेपों का उत्तर देने के लिये नेयायिकों को अपनी शक्ति और भी खुच्ढ़ 


करने की आवश्यकता पड़ी। फलतः न्‍्यायशाल््र का सट्ष्मातिसूक्ष्म परिसाजंन और अनुशीलन 
होने लगा। विपक्षियों के आक्रमण से अपने को बचाने के लिये तरह-तरह के चाग्जालरूपी 


भारतीय दर्शन परिचय प्‌ 


अभेय कवच तैयार किये गये। धीरे-धीरे वाग्युद्ध में विजय प्राप्त करता ही नैयायिकों का 
मुख्य लक्ष्य बन गया। येनकेन प्रकारेण वाकछलादि दर प्रतिपक्षियों को परास्त करने में ही 
पराक्रम समझा जाने लगा। इस प्रकार वाद के रथान पर जल्प और वितणडा की प्रधानता 
हो गई। 

यद्यपि न्‍्यायशासत्र का असली उद्देश्य तत्तबोध है, तथापि आजकल अधिकतर लोग 
पारिडत्य-प्रदर्शन तथा शास्वार्थ में विजयप्राति की कामना से ही न्याय के अध्ययन में प्रव्नत्त 
होते हैं। किन्तु यथार्थ नैयायिक उसीको समझना चाहिये जो जिगीषु (विजय का भूखा) 
नहीं होकर तत्त्त-बुशुत्सु (तत्व का भूखा) हो । व्यक्तिगत लाभ-हानि की ओर जरा भी ध्यान न 
देकर सत्यपक्त का ग्रहण और असत्य पक्ष का परित्याग करना ही नैयायिक का सच्चा धर्म है। 
जो इस उद्देश्य से पेरित होकर न्याय का अध्ययन करता है, उसीकी दिशा सार्थक है । 


न्यायशात्र का महत्त-...विलानों की मरडली में स्यायशास्त्र का बड़ा ही आदर 
है । विना न्याय पढ़े कोर परिडित की गणना ही में नहीं आ सकता | व्याकरण और न्याय 
ये दोनों विषय परिडत के लिये अनिवायं हैं। इसलिये प्रचीन समय से यही परिपादी चली 
आती है कि विद्यार्थी को लघुसिद्धाल्तकौम्ुदी ( व्याकरण ) और तक॑संग्रह ( न्याय ) से 
विद्याध्ययन का श्रीगणेश कराया जाता है। 
न्याय का बोध हो जाने पर सभी शाल्रों में खुगमतया प्रवेश हो जाता है। कहा भी हो 
“गातमग्रथितं शा््र सर्वशा्रोपकारकम?? 
न्याय की तकशैली और उसके पारिभाषिक शब्द भारतीय संस्कृति में घुलमिलकर 
उसके आवश्यक अंग बन गये हैं। यहाँ तक कि अन्यान्य दर्शन भी जो न्याय से मतसेद्‌ 
रखते हैं, न्याय के ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग करते हैं। न्याय के किसी सिद्धान्त का 
खण्डन करने के लिये भी उन्हे न्यायाज॒मोदित पद्धति का ही अवलस्बन करना पड़ता है । 
इससे बढ़कर न्यायशाल्य की व्यापकता और उपयोगिता का प्रमाण और क्या हो सकता है? 
मनु, याज्षवब्क्य आदि के समय में भी न्‍्यायशालत्र आदर की दृष्टि से देखा जाता था। 
मलुजी कहते हैं--- 
शा धर्मोपदेश व वेदशाज्राविरोधिना | 
यस्तकेणानुसन्धत्ते स॒ धर्म वेद नेतरः | 
“*मनुस्तृति १२।१०६ 
अर्थात्‌ जो तके द्वारा वेदशात्न के अर्थ फा तत्त्तान्वेषण करता है वही धर्म के 
यथार्थ मर्म को समझ सकता है, दूसरा नहीं। 


द् न्‍्याय-दशेन 


चतुर्दंश विद्याओं के अन्तर्गत न्याय का भी स्थान है। याज्षवव्क्य रुट्वति में कहा गया है-- 
पुराणन्यायमीमांसाधर्म शात्रांगमिश्रिता: | 
वेदा: स्थानानि विद्यानां धर्मस्य च चत॒र्दश | 
“- याशवल्वयस्मृति १॥३ 
चौद्‌ह विद्याएँ ये हैं--( १) चार वेद, +(२) छ वेदाह ( १. शिक्षा, २. कल्प, 
३. व्याकरण, ४. निरुक्त, ५. छन्द, ६. ज्योतिष )+( ३ ) चार उपाड़् ( १. पुराण, २. न्याय, 
३. मीमांसा, ७. धर्मशास्त्र ) । न्यायशासत्र वेद का उपाडु है ऐसा वचन पुराण में भी पाया 
जाता है ॥ 
कौटिलीय अर्थशास्त्र के विद्यासमुद्देश प्रकरण में चार प्रकार को विद्यारएँ मुख्य बतलाई 
गई हैं। ये चार विद्याएँ हैं--(१) नयी ( तीनों वेद ), (२) दुरडनीति ( राजनीति ), (३) आन्ची- 
जक्षिकी ( तर्क और द््शनशास््र ) तथा (४) वार्ता ( अर्थशास्त्र ) | 
आन्वीक्षिकी विद्या के विषय में कौटिल्य आगे चलकर कहते हैं-- 
प्रदीप: सर्वविद्यानामुपाय/ सर्वकर्मणाम । 
श्ाश्रयः सर्वधर्माणां शश्वदान्वीक्षिकी मता | 
अर्थात्‌ आन्वीक्षिकी सभी विद्याओं को दीपक की तरह प्रकाश देने का काम करती है। 
यद्द समस्त कार्यों का साधव और सभी धर्मों का आश्रय स्वरूप है । 
इस देश में विद्याष्ययन की जो प्राचीन परस्पर चली आती है, उसमें आज भी ये 
पाँच विषय प्रधान हैँ--( १५) काव्य, (२) नाटक, (३) अलट्डार, (४) व्याकरण और 
(५ ) तके। तकंशासत्र यथार्थतः सभी शारत्रों फे लिये प्रकाश-स्वरूप है । 
न्यायकार गौतम-न्यायदर्शन के आ्रादि प्रवर्तक वा संकलयिता हैं महर्षि गौतम । 
यह बात नहीं है कि गौतम के पहले तक॑विद्या थी ही नहीं । तक का अस्तित्व तो उसी समय 
से मानना पड़ेगा जब से मनुष्य के मस्तिष्क में चुद्धि है। उपनिषदु के समय में भी नाना 
विषयों को लेकर तके-वितक करने की परिपादी प्रचलित थो। किन्तु इतना अवश्य मानना 
पड़ेगा कि गौतम के पहले तकविद्या छु्यचस्थित रूप में नहीं थी। कम-से-कम गौतम के पूर्व 
का कोई भ्रन्थ ऐसा नहीं है जिसमें तर्क, प्रमाण, वाद प्रभ्ति का नियमवद्ध निरूपण हो । 
गौतम ने तक॑-विद्या के लिये वह्दी किया है जो पाणिनि ने व्याकरण के लिये किया है । 
... ७ मीमांसा न्यायतकेश्व ठपाह: परिकोनित: |»... 77: ठपाह़ः परिकीत्तितः । 
'प्रैविश्येग्यस्त्रयीं विद्या दुस्डनीतिश्व शाश्वतीम | झान्वीक्षिकी मात्मविद्ां चार्तारम्भाँश्र ज्लोकतः ॥ 
<-मनुस्ट॒ति ७] ४३ 


+. 8०७ +व२क-००-+ मर जकमनन-नीन- बनना. 


भारतीय दर्शन परिचय छे 


जिस तरह पारिनि ने व्याकरण फे नियमों को शंखलाबद किया, उसी प्रकार गौतम ने प्रमाण- 
शासत्र के तत्वों का विश्लेषण कर उसे नियन्न्रित रूप दिया । 

महर्षि गौतम कौन थे १ इस प्रश्न का ठीक-ठीक उत्तर देना कठिन है। गौतम और 
अहस्या की पौराणिक कथा प्रसिद्ध है। मिथिला प्रान्त में कमतौल स्टेशन के निकट अहल्या- 
स्थान है। वहाँ आज भी लोग गौवमकुएड और अदृल्याकुरड में स्नान कर अपने को पविन्न 
मानते हैं। कहा जाता है कि रामचन्द्रजी इली रास्ते जनकपुर गये थे। अहल्योद्धार की कथा 
तो रामायणु-प्रेमियों को विद्ति ही है। 

अब प्रश्न यह है कि यह पौराणिक गौतम और दार्शनिक गौतम दोनों एक हैं था दो १ 
पुराणादि में विश्वास रखनेवालों का मत है कि अहंब्या फे स्वामी गौतम सुनि ही न्‍्यायसूतच 
के सचयिता गौतम हैं। प्रायः किसी रामायण में इसका एक प्रमाण भी मिलता है। जब 
रामचन्द्रजी वनवास के लिये प्रस्थान करने लगे, तब वशिष्ठ आदि घझुनियों ने बहुत तरह से 
उन्हें समझाया, किन्तु उन्होंने एक न खुनी | तब तकशासत्र-विशारद गौतम बुला भेजे गये। 
उन्होंने आते ही, रामचन्द्र से प्रश्न किया --“आपने जो वनवास का संकब्प कर रकक्‍्खा है 
सो किस अर्थ में ? यदि 'सभी वनों में वास! यह अथ हो तब तो १४ वर्ष में भी चह संकर्प 
पूरा नहीं हो सकता । और यदि 'किसी एक धन में बास” ऐसा अभिप्रेत हो तब फिर 
अयोध्या के निकट ही किसी वन में क्यों नहीं रह जाते ?? इसपर रामचन्द्र निरुत्तर हो 
गये ओर उन्होंने हँसी में कहा-- 

य; पठेत गौतर्मी विद्यां नहि शान्तिमवाजजुयात । 

इस उपाख्यान के विषय में लोग जो कहै, किन्तु इतना तो अवश्य है कि रामायणयुग 
से ही नेयायिक गौतम का नम प्रसिद्ध है । 

महाभारत के शान्तिपव में गौतम का मेघातिथि नाम से उल्लेख पाया जाता है। 
भास के प्रतिमा नाटक में भी न्‍्यायकर्ता मेघातिथि का जिक्र मिलता है । # 

गौतम घुनि अक्षपाद! नाम से भी प्रसिद्ध हैं। इ्स नाम के सम्बन्ध में एक मनोरञ्षक 
किवदन्ती है । कहा जाता है कि महर्षि गौतम प्रतिदिन निस्तब्ध रात्रि में एकान्त भ्रमण करते 
ओर शासत्रचिन्तन में ततलीन हो सूतराचना करते चलते थे। वे अपनी विचारधारा में 
इतने मग्न हो जाते थे कि आगे क्‍या है, इसकी उन्हें कुछ भी उुध नहीं रहती थी। एक दिन 
वे किसी पदार्थ का विश्लेषण करते-करते कुएँ में जा गिरे। इस प्रकार उनके तत्त्वचिन्तन 
में बाधा पड़ते देख विधाता ने उनके पाँवों में भी दश्टिशक्ति प्रदान कर दी। तबसे थे 
अक्तपाद' ( जिसके पाँव में आँख हो ) कहलाने लगे । 


५ भाापभआता पमरपत5_ पायमउ्का उस ाताक- वाइफ पार शइससउपातपन लता तदइप पका बाइक का पराकर कक रपट मम अली न: अपन अाबनससान अपनाना, 
# “मानवीयंधरंशाखस्‌ | माहेश्वरं योगशाखम्‌ | वाहंस्पत्यमथशाखस्‌ । मेघातिभेन्य प्शास्त्रम ९? 


व न्याय-द्शंन 


मदर्षि गौवम के समय को लेकर आधुनिक विद्वानों में मतभेद्‌ पाया जाता है। बहुत-से 
पाश्चात्य और एतद्देशीय विह्ान्‌ न्यायसूत्र में बौद्धाचुमोद्ति शून्यवाद ओर विज्ञानवाद का 
खरडन देखकर उसका रचना-काल बौद्ध युग में ठहराते हैं। इस हिसाव से गौतम का समय 
बुद्ध के अनन्तर और नागाहुंन, वखुबन्धु प्रश्ृति के आसपास आ जाता है। किन्तु यह तक 
उतना प्रबल नहीं जेचता । न्‍्यायसूत्र में केचल मतान्तर का निरास पाया जाता है, किसी बोद्ध 
आचार्य का नाम नहीं । हो सकता है, न्यायसूत्र में जिन सिद्धान्तों का खएडन पाया जाता है 
वे बोद्युग से पहले भी इस देश में प्रचलित रहे हों। ब्ृहसुपति आदि के लौकायतिक मत 


तो बहुत ही प्राचीन हैं । इसलिये किसी नास्तिक मतविशेष का खए्डन करना ही अर्वांचीनता 
का यदोतक नहीं कहा ज्ञा सकता । 


(३ 
गौतम के सोलह पदाथ---गौतम का पहला सूत्र है- 
“प्रधाणपूमेयर्तशयप्रयोजनहृष्टान्तत्तिद्धान्तावयवतकीनिर्शयवाद जल वितरडाहेलाभात ख्यल- 
जातिनिग्रहस्थानानां तत्तज्ञानात्रिःश्रेयताधिगम/?? “-न्या० सू० ११ 


इस सूत्र में गौतम निम्नलिखित सोलह पदार्थों के नाम गरिनाते हैँ-- 
(१) प्रमाण ( 76४08 ०९ [00ए०020० ) 
(२) प्रमेय ( 00]०% ०४ |द7090९026 ) 
(३) संशय ( 007०६ ) 

(४) प्रयोजन ( ?००००४० ) 

(५४ ) दृष्टान्त ( #शथाएए6 ) 

(६) सिद्धान्त ( ०००थप्रथ॑०० ) 

(७) झअचयव्‌ ( ४१०७४ ०॥ 89]0झटांश॥ ) 
(म) तके ( 579एणक्षांड ) 

(& ) निर्णय ( १«एं१०४क०० ) 

(१०) चाद ( 478णा॥९॥ ) 

(११) जल्प ( ४:४०४॥7९ ) 

(१२) वितणडा ( 8०एएंका ) 

(१३) हेत्वाभास ( भ॥४० ) 

(१७) छल ( ०४शां।॥॥॥४ ) 

(१५) जाति ( #ए४ा७ ६०४४० ) 

(१६) निग्रहस्थान ( ऐ०ंए5 ०९ 002४६ ) 


भारतीय द्शंन परिचय & 


गौतम ने उपयुक्त सोलह पदार्थों की जो लम्बी तालिका पेश की है, उसपर काफी 
जुकताचीनी की गई है। अवयव, दृष्टान्त प्रभृति प्रमाण के अन्तगंत ही आ जाते हैं । 
फिर उनका पृथक लाम-निर्देश क्‍यों किया गया? वख्तुतः देखा जाय तो प्रमाण, और प्रमेय 
इन दोनों के अन्तर्गत ही समस्त विषय आ जाते हैं। बल्कि यों कहा जा सकता है कि केवल 
प्रमेय में ही सभी पदार्थों का अन्तर्भाव हो जाता है ; क्योंकि प्रमाण आदि पदार्थ भी ज्ञान 
का विषय होने पर प्रमेय-कोटि में आ जाते हैं। जैसे, तुलादूएड स्वयं मान का साधन होते 
हुए भी मान का विषय ( परिमेय ) हो सकता है । 


प्रमाणस्य पमेयत्ल॑ तुलापामाणयवत्‌ 


इस तरह प्रमाण प्रभु॒ति यावतीय विवेच्यमान पदार्थ प्रमा ( ज्ञान ) का विषय होने 
के कारण प्रमेय बन जाते हैं । फिर गौतम ने सोलह नाम क्यों गिनाये ? 

इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि जिस प्रकार कणाद ने वैशेषिक सूत्र 
में पदार्थों का वर्गीकरण किया है, उस प्रकार मिन्न-मिन्न मूल तत्त्वों का निरुपण करना गौतम का 
अभिप्राय नहीं था। वे सिर्फ उन्हीं प्रमुख विषयों की सूची ( 7४0]6 0/ ०००/७॥४४ ) बतलाते 
हैं, जिनका सविस्तर चर्णंन करना उन्हे अभीष्ठ है। अतः गौतमोक्त पदार्थों को मूल पदार्थ 
( 0॥/०८०%४ ) न समभकर न्यायसूत्र के विवेच्य विषय! ( 7०9० ) मात्र समझना चाहिये। 


न्यायसूत्र का विषयू-..मौतमरचित न्यायसृत्र न्यायद्शन का मूलग्रन्थ है । न्याय 
सूत्र पाँच अध्यायों में विभक्त है । प्रत्येक अध्याय में दो 'आहिक! ( खएड ) हैं। समस्त सूत्रों 
को संख्या ५०० के फरीब है । न्‍्यायसूत्र फे विषय का विवरण नीचे दिया जाता है । 





(१ ) प्रथम अध्याय 


प्रथम आहिक में पहले प्रमाण, प्रमेय आदि षोडश पदाथों का नाम-निर्देश किया गया 
है। फिर प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, इन चतुर्विध प्रमाणों के लक्षण दिये गये हैं। 
तद्नन्‍्तर प्रमेय के लक्षण और विभाग किये गये हैं। प्रमेयों के अन्तर्गत आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, 
अथे, बुद्धि, मन, प्रदत्ति, दोष, भ्रेत्यभाव (पुनर्जन्म), फल, दुःख और अपवर्ग (मोक्ष) 
का निरूपण किया गया है। तब संशय, प्रयोजन और दृष्ठान्त फे निरूपण के बाद सिद्धान्त का 
लक्षण रे विभाग किया गया है। स्वेतन्त्र, पतितन्त्र, अधिकरण और अभ्युपगम-ये चार 
प्रकार के सिद्धान्त बतलाये गये हैं । फिर न्याय के भिन्न-भिन्न अवयच प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 


उपनय, और निगमन, समसझाये गये हैं। तदनन्तर त॒के और निशेय की विवेचना 
की गई है । 
२ 


भारतीय दर्शन परिचय १३ 


वातस्पायन-भाष्य में रूथान स्थान पर सूत्रों की व्याख्या में श्लोऋबद्ध सिद्धान्त भी पाये 
जाते हैं। यह लक्षण वात्तिक प्रन्थों का है। इससे जान पड़ता है कि वात्ल्थायन के पूर्व से ही 
गौतमीय न्याय पर वाद-विवाद की परिपाटी प्रचलित थी, और विवादास्पद विषयों पर 
आचार्यों ने अपने-अपने सिद्धान्त स्थिर किये थे, जिनका उद्धरण साष्य में पाया जाता है 

वात्स्थायन ने अपने भाष्य में पतञ्नलि के महाभाष्य तथा कोटिल्य के अर्थशास्त्र से 
भी उद्धरण दिये हैं। इन्होंने जगह-जगह पर बौद्ध दार्शनिक नागाजुन के भ्ाक्षेपों का भी उर्त्तर 
रिया है । इससे जान पड़ता है कि भाष्य की रचना नागाजुन के बाद हुई है। और भाष्य में 
बौद्धमत का जो खए्डन किया गया है उसका प्रत्युत्तर दिडनागाचाये ने दिया है । इससे 
सूचित होता है कि वात्स्यायन नागार्जुन से पीडे और दि्डिनाग से पहले हुए थे। नागाजुन 
का समय प्रायः ३०० ईं० और दि्डनागाचायं का समय ५४०० ई० फे लगभग माना जाता 
है। इसलिये अधिकतर विद्वान चात्स्पायन-भाष्य का रचना-काल ४०० ई० के आसपास 
कायम करते हैं । 

वात्स्थायन के अनन्तर जो सबसे महत्त्वपूर्ण न्यायग्रन्थ प्रणीत हुआ, वह उद्योतकर 
का न्यायवात्तिक है। भाष्य पर द्डिनागाचाय ने जो आक्षेप किये थे उनका वात्तिककार ने 
अच्छी तरह निराकरण किया है । 

बौद्धों और नैयायिकों के विवाद का इतिहास बड़ा ही मनोर॑जक है। गौतम ने न्‍्याय- 
सूत्र की रचना की । बौद्ध दार्शनिक नागाजुन (३०० ई०) ने उसमें दोष निकाले। घत्स्यायन 
(४०० ई० ) ने अपने भाष्य में उन दोषों का उद्धार किया । दिड़नागाचायें (४०० ई०) ने 
वात्स्यायन की भूले दिखिलाई। उद्योतकर ( ६०० ई० ) ने अपने ब[चिक्‌ में उनका जवाब 
दिया। धमेकीत्ति (७०० ई० ) ने अपने न्यायविन्दु नामक भ्रव्थ में वात्तिककार का प्रत्युत्तर 
किया ।। धर्मोत्तर ने न्‍्यायविन्दु पर दीका की रचना कर द्डिनाग और धर्मकीर्सि का समर्थन 
किया। तब उद्ठभद विद्वाव बाचस्पति मिश्र ( ८०० ई० ) ने न्यायवात्तिक-तात्पय-टीका की 
रचना कर बौद्ध आक्षेपों का खर्डन करते हुए न्यायवात्तिक का उद्धार किया। जैसा ये 
स्वयं कहते हैं-- 





इच्चामि किमपि पुरय॑ दुस्तरकुनिबन्धपंकमरनानाम | 
उद्योतकरगवीनागतिजरतीनां समुदरणात्‌। 
वाचस्पति मिश्र अद्वितीय विद्वान थे। इनका जन्म मिथिला-प्रान्त फे एक प्रतिष्ठित 
ब्राह्मण-वंश में हुआ था। ये अपूर्व प्रतिभाशाली थे। इनकी प्रगति सभी शास्त्रों में समान रूप 
से थो। प्रायः ऐसा कोई दर्शन नहीं जिसपर इन्होंने भाष्य अथवा टीका की रचना नही की 
हो | और जिस विषय को इन्होंने लिया है उसीमे अपने प्रकाएड पारिडित्य का परिचय दिया है । 


जे [3 
१५ स्याय-दशंन 


सांख्य पर इनकी सांख्यतत्तकौमुदी देखिये तो मालूम होगा कि ये खसांख्यमत के 
कट्टर समर्थक हैं। वेदान्त पर इनकी भामती दीका पढ़िये तो ज्ञात होगा कि ये घोर बेदाल्ती हैं। 
और न्याय पर इनकी तात्पर्यंटीका देखिये तो ज्ञान पड़ेगा कि ये प्रचएड नैयायिक हैं। इस 
लिये ये पददशनवल्लभ या सवर्तन्त्रस्व॒तन्त्र नाम से विख्यात हैं। इनकी सन्री का नाम 
भागती था। इन्हींके नाम पर इन्होंने ब्रह्मसूज़ पर भामती नामक टीका की रचना की 
है। स्थान-स्थान पर इन्होंने अपने गुरु त्रिलोचन का भी नामोत्लेख किया है। 
वाचस्पति मिश्र का जन्म नवीं शताब्दी में हुआ था । बौद्धों फेप्रबल आक्रमण से न्याय 
शास्त्र का उद्धार करना इन्हीं जैसे दुर्द्धंध महार्थी का काम था। स्थीय-साहित्य में इनकी 
तात्पटीका का बड़ा ही महत्त्वपूर्ण स्थान है। इसी कारण ये तात्पयाचाये कदे जाते हैं। 
न्‍्यायद््शन पर इनकी दो और कृतियाँ मिलती हैं (१)-न्यायसन्रोद्धार और (२) न्यायसृची- 
निवन्ध | ये दोनों प्रन्थ भी बहुत उपयोगी हैं। न्‍्यायस्ुचीनिवनन्‍्ध के अन्त में श्रन्थ का 
रचना-काल यो वर्णित है-- 
न्यायसूचीनिबन्धोउ्तों भ्रकारि सुधियां सुदे | 
श्रीवाचस्पतिमिभेण वर्व॑कवुवत्सरे | 
इसके अनुसार भ्रन्थप्रणयन काल ८६८ संवत्‌ निकलता है। इस एलोक से वाचरुपति 
मिश्र के समय के विषय में सन्देह नहीं रह ज्ञाता । 
वाचस्पति मिश्र के बाद्‌ न्याय के आकाश में एक और ज्ाज्वल्यमान नक्षत्र का उदय 
हुआ। ये थे उदयनाचाये | ये न्यायांचाये नाम से भी प्रख्यात हैं। इन्होंने न्‍्याय-साहित्य के 


भंडार को अपने अनुपम रत्नों से परिपूर्ण कर दिया है । नीचे इनकी प्रसिद्ध कृतियाँ के 
नाम दिये जाते हैं-- 

(१) तालपयंपरिशुद्धि-- इसमें चाचस्पतिकृत तात्पयंदीका के कठिन अंशों की सूह्ष्म 
व्याख्या है। परणिडत-मणडली में इसका बड़ा आदर है। 

(२) न्यायकुसुमाजञ्ललि--इसमें चमत्कत युक्तियों के द्वारा ईश्वर का अख्तित्व प्रमा- 
णित किया गया है। इश्वर्वाद का यह सबसे प्रसिद्ध और सुन्द्र श्रन्थ समझा जाता 
है। नास्तिक बौद्धों के कुतकों का पुँहतोड़ जवाब देते हुए उद्यनाचार्य ने अनीश्वर्वारियों 
से ईश्वर की रक्षा की है। इस विषय में उनकी गर्षोक्ति खुदने लायक है-- 

“सेश्वर्ययदम तोउसि मामवज्नाय वर्त्तसे 


उपस्थितेषु वौद्धेप मदीना तव स्थितिः |?” 


भारतोय दशंन पारचय 


ये ईश्वर को संबोधित कर कहते हैं--“'तुम अपने घमंड में फूले बेंठे हा। मरा परवा 
क्यों करने लगे ? पर इतना ज्ञान रक्खो कि नास्तिक बोद्धों के चंगुल से तुमको छुड़ानेवाला 
मेरे सिवा और कोई नहीं है ।? ह 
(३ ) आत्मतत्वविषेक >इसमें आत्मा के अस्तित्व का युक्तिपुर्ण प्रतिपादन किया 
गया है। आयकीत्ति प्रभ्गति अनात्मवादी बोद्धों के मत की इसमें भरपूर खिल्ली उड़ाई 
गई है। इसलिये यह्‌ प्रन्थ बौद्धधिक्कार नाम से सी प्रसिद्ध है। 
( 9 ) किरणावली-थयह प्रशस्तपाद के भाष्य (बैशेषिक) पर पारिडत्यपूर्ण टीका है। 
( ५ ) न्यायपरिशिष्ट “इसमें न्‍्याय-वैशेषिक के विविध विषयों की सूक्ष्म आलोचना 
की गई है। इसका दुसरा नाभ अवोधसिद्धि? भी है । 
( ६ ) लक्षणावली- इसमें न्‍्यायमताजुसार लक्षण निर्धारित किये गये हैं। इस प्रन्थ 
के शेष में स्चना-काल इस प्रकार दिया हुआ है-- 
तकाम्बराइकपूमितेजतीतेषु शकान्ततः 
वर्षेबृदयनश्चक्रे सुबोधां लक्षणावलाम | 


इसके अद्ठुसार &०६ शकाब्द का समय निकलता है। उद्यनाचार्य मैथिल आ्राह्मण थे । 
द्रभंगा जिले में 'करियन! नामक एक गाँव है। वही इनका जन्म-स्थान माना जाता है। 
भक्तिमाहात्म्य नामक प्रन्‍्थ में इनकी प्रशंस/ में यह श्लोक मिलता है-- 
भगवानपि तत्रेव मिथिलायां जनादनः | 
श्रीमहुदयनाचार्यरूपेण/वततार ह ( ३१२३ ) 


दसवीं शताब्दी में न्याय फे दो और प्रसिद्ध ्रन्थकार हुए हैं-(१) जयन्त भट्ट 
और (२) भासवेज्ञ । । 

जयन्त भट्ट ने गौतम के चुने हुए सूत्रों पर अपनी स्वतन्त्र दीका की है जो 
न्यायमंजरी नाम से प्रसिद्ध है। न्‍्यायमंजरी जयन्त के समय में ही इतनी लोकप्रिय हो उठी 
कि जयन्त भट्ट वृत्तिकार कहलाने लगे । 

भासवेज्ञ भायः काश्मीरी ब्राह्मण थे। इन्होंने स्य[यसा[र” नामक मौलिक श्रन्ध की रचना की 
है। इसमें न्याय का सारसाग वर्शित है । इसकी विशेषता यह है' कि लेखक ने जगह-जगह 
पर न्याय की प्राचीन परिपादी का उल्लडुन कर दिया है। जैसे, न्यायाचुमोदित चार प्रमाण न 
मानकर इन्होंने तीन ही प्रमाण माने हैं और उपमान को स्व॒तन्त्र प्रमाण स्वीकृत नहीं किया 
है । इसी तरह इन्होंने अनध्यवत्तित नामक एक छठा हेत्वाभास भी माना है। 


श्छे स्याय-द्शंन 4 मी शत कर हक कल तल अली न भरत सम 
न्याय और पवैशेषिक का ऐसा सम्मिश्रण होता आया है कि दोनों के साहित्य का पृथक्‌- 
करण कणना कठिन है। शिवादित्य की सप्तपदार्थी, वरद्राज की तार्किकरक्षा, केशव मिश्र 
की तकभाषा, ये सव न्याय-वैशेषिक को उसयनिष्ठ पुस्तके हैं । 

१२ वीं शताब्दी में मिथित्षा देश में एक ऐसे महाविद्यान्‌ का आविर्साव हुआ खिन्हों 
ने न्याय के क्षेत्र में युगान्‍्तर उपस्थित कर दिया। इनका नाम था गँगेश उपाध्याय । 
इन्होंने अपनी विलक्षण बुद्धि और असाधारण प्रतिभा के चल पर न्यायशात्र की शैली और 
विचारधारा में अद्भुत परिवत्तत कर दिखाया । यहाँ तक कि इनका निरुपित न्याय नृव्य न्याय 
कहलाने लगा । इनका रचित 'तखचिन्तामणि भव्य न्याय का प्रथम और आधास्भूत भ्न्‍्थ 
है। इसमें चार खएड हैं -(२) प्रत्यच्तए्ड (२) भ्रदुमानल॒ए्ड (शे शबच्दखए्ड और (७) उपमान 
खण्ड | 'तखचिस्तामणि' सबमुच्र चिन्तामणि स्वरूप है। इसमे प्रामाए्यवाद, प्रत्यच्षऋरणवाद, 
मनोउगुतत्वाद, व्यातिमहोपाय आदि गहन विषयों को ऐसी शंभीर मीमांसा की 
गई है, जिसे देखकर बड़े-बड़े मेधावों विद्यादिग्गजों फी बुद्धि चक्र जाती है। यह ग्रन्थ 
गूढ़ विबयों का रत्नभाएडागार है । 

प्राचीन न्याय मुख्यतः पदार्थ शास्र था;नव्य न्याय मुख्यतः प्रधाए शात्र रह गया। प्राचीन 
स्याय में जहाँ केवल सीधीसादी भाषा में उद्देश, लक्षण और परीक्षा का व्यवहार था, वहाँ नव्य न्याय 
में प्रवच्छेदक-अवच्जेध, निरूपक-निरूप्य, भनुयोगी-प्रतियोगी, विषयता-प्रकारता आदि नवीन शब्दों 
का प्रयोग होने लगा। इन जटिल लच्छेदार शब्दों की सष्टि से न्याय की भाषा अत्यन्त ही 
दुरूह औए क्लिशबोध्य हो उठी। कित्तु यद कोप श्राइस्व॒स्पूर्ण वाग्जाल ही नहों था। 
नवीन पारिभाषिक शब्दों से स्ष्मातिसक्षम सावों का विश्लेषण आसानी के साथ होने लंग गया। 
गंगेश के 'तर्वचिन्तामणि पर जितनी टीकाएँ लिखी गई हैं उतनी बहुत ही कम 
अ्न्धों पर होगी। उनका यह ग्न्ध ४ ? यथा केवल (्यशिँ नैया| 
की हक हा हद चिन्तामशि या केवल भर नाम से भी नैयायिकों 
गंगेश उपाध्याय के झुपुत्र वद्धमान जपाध्याय प्रसिद्ध टीकाकार हुए हैं। इन्होंने 
भरणिए पर दीका लिखी है। इन्होंने उद्यनाचार्यक्रत न्‍्यायकुसुमाअलि पर भी टीका की है जो 
कुछुमाझ्लिप्रकाश' नाम से विख्यात है । उद्यनाचाये की न्यायतात्परयपरिशुद्धि पर 
इनको '्यायनिवन्ध प्रकाश नामक टीका है। वल्लसाचार्यरचित भन्‍यायलीलाकती” परइनकी 
लोलावतीकंठामरण तामका टीका है। 
तेरदवीं शताब्दी में मिथिला ने एक और उद्धट नैयायिक को जन्म दिया। इनका नाम 


था पत्तपर मिश्र । कहा जाता है ये जिस पक्ष को लेते थे उल्ले विना सिद्ध किये नहीं 
छोड़ते थे । इनके विषय में लोकोक्ति है-- 


भारतीय द्शंन परिचय श्प्‌ 
“पत्तघरा्तिपक्षी लक्षीमूता न च कापि ॥?? 
ये नव्यन्याय के धुरन्‍धर आचाय॑ थे। तत्त्व-चित्तामणि पर इन्होंने मण्यालोक नामक 
व्याख्या लिखी है, जो बहुत ही प्रसिद्ध है। इनके शिष्य रुचिदत्त ने वर्हमान के कुसुमाअलि- 
प्रकाश पर 'मकरन्द नामक टीका की रचना की । 
प्राचीन न्याय के जन्मदाता गौतम और नव्यन्याय के भ्वत्तंक गंगेश दोनों को उत्पन्न 
करने का श्रेय मिथित्ला ही को है। अतः मिथित्रा न्याय की जन्मभूमि मानी जातो है। 
वाचस्पति मिश्र, उदयनाचार्य, पत्थर मिश्र, रुचिद्त्त, शंकर भभ्टति मिथिला के विद 
थे | इनके विषय में यह छोक आज भी मिथिला में प्रसिद्ध है-- 
शंकराचस्पत्यो: शंकरवाचस्पती सब्शौ 
। पक्तपरप्रतिपत्ञी लक्षींगूतो न च कापि | 
दूर-दूर देशों के लोग यहाँ न्याय पढ़ने के लिये आते थे और वर्षों के उपरान्त परणिडत बन 
कर यहाँ से लौट जाते थे। 'भक्तिमाहात्स्य' नामक भ्रन्थ में इसका रुपष्ट वर्णन पाया जाता है । 
श्रद्यापि मिथिलायां तु तदन्वयभत्रा द्विजाः 
विद्वांतः शाससम्पन्ाः पाठयन्ति शहे शहे (३१८१ ) 








यह' शुरुू-शिष्य-परस्परा पन्द्रहवीं शताब्दी तक कायम रही। इसके अनन्तर 
वासुदेव सावेभौम म्रभ्भति चंगीय विद्वानों ने मिथिला से विद्या्जंब कर नवद्वीप में विद्यापीड 
स्थापित किया। धीरे-धीरे यही नवद्वीप ( नदिया ) न्याय के अध्ययन-अध्यापन का केन्‍्द्र- 
स्थल हो गया। इसकी प्रसिद्धि दूर-दूर तक फैल गई और नव्य न्याय का पौधा इस भूमि में 
पनप कर खूब ही शाखा-पत्लवयुक्त होकर बढ़ने लगा । 

नदिया विद्यापीठ की स्थापना सोलहवीं शताब्दी के प्रारंभ में हुई। इसके संस्थापक 
वासुदेव सावेभौम व्यायशाल्र के घुरन्धर आचार्य थे। इनकी तत्वचिन्तामणिव्याख्या इनके 
प्रकाएड पारिडत्य की परिचायिका है । 

वाखुदेव सावंभौम के शिष्य भी वैसे ही यशस्वी निकले। चैतन्य महाप्रभु का नाम 
बंगाल के घर धर में प्रसिद्ध है। ये इन्हींके शिष्य थे। दूसरे शिष्य रघुनाथ त्कशिरोमणि 
अपने समय में (१६ वीं शताब्दी में ) देश के समख्त नैयायिकों में शिरोमणि थे। इन्होंने 
न्याय के भंडार को अपनी विद्वत्तापूर्ण ठीकाओं से अत्यन्त ही सम्दद्धिशाली बना दिया। 
इनकी सबसे प्रसिद्ध दीका है 'भण्यालोक' पर, जो,'मण्यालोकदीधिति' अथवा केवल 
दोधिति' नाम से प्रख्यात है । 


श्द् न्‍्याय-द्शंन 


रघुनाथ तर्कशिरोमणि के सबसे प्रसिद्ध शिष्य हुए म्धुरानाथ तकवागीश। 
इन्होंने भण्णि और दीधिति पर जो दीकाएँ की हैं वे बहुत ही प्रामाणिक और महत्त्वपूर्ण 
मानी जाती हैं । 

सत्रहवीं शताब्दी में नवद्वीप विद्यापीठ के दो इुर्द्धष॑ महारथी न्याय के प्राडूण में आये। 
ये थे जगदीश और गदाधर । न्यायशात्त्र के दुर्गम कानन में ये दोनों केसरी-स्वरूप थे। 
नव्यन्याय में ये अपना सानी नहीं रखते थे। “दीधिति' की टीका-र्चना में दोनों ने अपना- 
अपना चमत्कार दिखलाया है। जगदीशकृत दीका जागदीशी और गदाधरकृत टीका 
गादाधरी नाम से प्रसिद्ध है । ह 

जगदीश ने प्रशस्तपाद भाष्य पर भी टीका की है जो भाष्यसृक्ति कहलाती है। इसके 
सिवा तकांयृत और शुब्दशक्तिप्रकाशिका भी इनकी प्रसिद्ध रचनाएँ हैं । एतद्तिरिक्त 
“प्रुमिति रहस्य “भवेच्छेटकलनिरुक्ति! प्रश्गति इनके पचासों सुफुट निबन्ध भी मिलते हैं। 


गदाधर ने अपनी अमूल्य कृतियों से न्याय के भंडार को जितना भरा है उतना शायद्‌ 
और किसीने नहीं। गादाघरी टीका के अतिरिक्त इन्होंने मूलगादाधरी भी लिखी है जिसमें मरिण 
के प्रतुख अंशों की व्याख्या है। उद्यनाचायं कृत आत्मतत्तत विवेक पर भी इनकी टीका पाई 
जाती है। इसके सिवा व्युत्त्तिवाद, शक्तिवाद आदि विषयों पर इनके सैकड़ों स्फुट निबन्ध हैं। 

आज भी नव्यन्याय के विद्यार्थी जागदीशी और गादाघरी की रट लगाते हैं। नव्यन्याय 
फी उपमा एक विशाल वृक्ष से दी जा सकती है, जिसकी जड़ मिथिला में रोपी गईं। उससे 
तस्सचिन्तामणि रूपी धड़ उत्पन्न हुआ। उसकी शाखाएँ दूर दूर तक जा फैलीं और बंगाल 
में दीविति रूपी बरोह की उत्पत्ति उससे हुई । उसीमें फले हुए फल जागदीशी और 
गादाघरी आज भी न्यायरसिकों को रसास्वादन कय तृप्ति प्रदान करते हैं। 


इसके उपरान्त जो न्याय-साहित्य तैयार हुआ वह अधिकांशतः बालकोपयोगी है। 
प्रन्थकार्यो का ध्यान छोडेनओदे छात्रोययुक्त श्रन्थों की रचना की ओर आकर्षित हुआ। इन 
प्रन्थकारों में तीन के नाम अग्नगरय हैं--( १) शंकर मिश्र (२) विश्वनाथ पंचानन और 
(३) अन्नम्‌ भट्ट । 

शंकर मिश्र मैथिल प्राह्मण थे। इन्होंने जागदीशी पर खुगम टीका की रचना की है। 
वैशेषिकसूज्॒ पर इनका रचित उपस्कार वहुत ही खुबोध और उपयोगी है। शंकर मिश्र के 
पिता भवनाथ मिश्र भी घुरन्धर नैयायिक थे। ये मिथिला में अयाची मिश्र नाम से 
अधिक प्रसिद्ध हैं । शंकर वाल्यावस्था से ही कुशाप्रबुद्धि थे। कहा जाता है, इन्होंने पाँच वर्ष 
की अवस्था में ही मिथिलेश को यद्द श्लोक बनाकर सुनाया था--- 


भारतीय द््शंन परिचय १७ 
न 


बालो5हं जगदानन्द / न में बाला सरस्वती | 
अपूर्णों पश्चमे वर्षे वर्णयामि जगचूयम्‌। 


विश्वनाथ पंचानन वंगीय ब्राह्मण थे। इन्होंने व्यायसूत्र पर अत्यन्त ही खरल 
और छात्रोपयोगी ह्त्ति की रचना की है । इसके अतिरिक्त न्यायवैशेषिक के प्रछुख 
सिद्धान्तों को इन्होने पद्यचद्ध कर विद्यार्थियों के लिये बड़ा ही उुगम मार्ग बना दिया है। 
इस पुरुतक का नाम “कारिकावली* है। यह “भाषा परिच्छेद्‌! के नाम से भी प्रसिद्ध है । 
इसमें १६८ श्लोक हैं। इन श्लोकों पर प्रव्थकार की स्वरचित छुन्द्र दीका है जो सिद्धान्त- 
मुक्तावली कहलाती है। 

अन्नम्‌ भट्ट आन्मदेशीय ब्राह्मण 'थे। इनका रचित तकेसंग्रह विद्यार्थियों के बड़े 
काम फी चीज है। ये स्वयं कहते हैं-- 


बालानां सुखबोधाय कियते तर्कसंग्रहः 


और इस काम में ये खूब ही सफल हुए हैं। आज भी न्याय के विद्यार्थी तकेसंग्रह 
से ही श्रीगणेश करते हैं। छात्रों के लिये न्‍्यायविषयक इतनी सरल पुस्तक पायः 
दूसरी कोई नहीं है। तक॑संग्रह पर भ्रन्थकार की स्व॒रचित टीका तकसंग्रहदीपिका है । 
वह भी बैसी ही सरल और सुबोध है। अन्नम्‌ भट्ट की कृति बालगादाघरी कहलाती है, 
दर्योकि इसमें गादाघरीय न्याय का सार भाग निचोड़ लिया गया है। ह 


अच्षम भट्ट ने पद्चघर मिश्र के मण्यालोक पर सिद्धाज्लन नामक विछतत्तापूर्ण ठीका की 
रचना की है। इनकी प्रगति सभी शाल्रों में समान रूप से थी। व्याकरण, मीमांसा, वेदान्त 
आदि मिन्न-सिन्न विषयों पर इनकी प्रतिभाषूर्ण कृतियाँ.देखने में आती हैं। 


अज्षम भट्ट के तकंसंग्रह से ही आधुनिक विद्यार्थियों को न्याय का श्रीगणेश कराया 
जाता है । प्रायः प्रत्येक प्रान्त में यही परिपादी प्रचलित है। इसके उपरान्त भाषा परिच्छेद 
और सिद्धान्त मुक्तावली का नम्बर आता है। तद्नन्‍्तर सूच, भाष्य, वात्तिक, दृत्ति आदि का 
अध्ययन होता है। बंगाल और सिथिला में आजकल नव्य न्याय का ही अधिकतर प्रचार 
है। इसके लिये जागदीशी, गादाघरी आदि टीकाएँ पाख्य भ्रन्‍्थ हैं। 


न्याय का साहित्य-भंहार---गौत्म से लेकर आजतक न्याय-दूर्शन का जो 
विशाल साहित्य तैयार हुआ है, उसका पूरा-पूरा विवरण देना असंभव सा है। तथापि 
न्‍्यायसूज रूपी मूलबृच्त से किस प्रकार शाखाएँ और प्रशाखाएँ निकली हैं, इसका थोड़ा 
दिग्दर्शन यहाँ कराया जाता है। ' | | के 
डे शक 


प न्याय-दुर्शन 





ह गौतम कृत यावसूत्त 

ब्‌ बॉवीन कृत 'पायतूयगाष्य 

३ उद्योतकर छूत स्यायारधिक 

४ बकिरतसि कृत लायपाहिस्वातयंर्टीफा 

४ उदयन कृत स्यायवार्धिकतालर्गपरियुदि 

६ वर््धमान के परिसुणिटीरा ( न्यायगिय-प अडाशा ) 


७ पद्नाभ कृत आायनिबन्ध अक्ाशर्टीका ( गर्रमानेखु 
यह तो हुई फेल एक शारा। अब देतिये, अफेरे न्याय्यूम पर ही फिरानी टीफाएँ 
लिखी गई &ै-- 

(फ) विशवनाथ--वायधृमवृत्रि 
(ख) नागेश-- +» 
(ग) जयस्त---.. ॥ ( आयमंजरी ) 
( घ) महादेव भट्ट--,, ( मिवभापिएी ) 
(5) राघामोहन-. ,, ( स्यायशूमग्िपिरिण ) 
(च) पुहुन्द्दास-- , 
(छ) चन्धनारायण- ,, 
(ज) अभयतिल्क-- ,, ( न्यायप्ृत्रि ) 
(क) वाचस्पति--  ,, ( न्यायतूशोदार ) 
यब वैलिये शाजा भ्रन्ध पर भी फितनी टीका रुपिणी उपशाजाएँ निकली हैं । 

उदयनाचारय ने नयावकुतुमाभलि लिखी। उसपर इतनी मिपत-भिन्त टीफाएं मिलती हैं। 
(फ) वद्धंमान कृत अकाश नामक टीका 
( ख ) रुचिदत्त कृत मकरन्द 
(ग) गुणानन्द कृत विवेक ला 
(घ) गोपीनाथ कृत विश ,, ,, 
(ड) जयराम कृत विरण ,, , 
(च) घरदराज कृत टीका 
(७) चन्द्रनारायण कृत टीका 


/ 
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इसी प्रकार उद्यन फे आत्मतत्त विवेक पर वद्धमान, मथुरानाथ, और हरिदासमिश्र 
की अलग-अलग टीकाएँ उपलब्ध हैं । 


चरदाचाये की तार्किकरत्ञा पर इसिंह ठाकुर की श्रकाशिकार्टीकाट, विनायक भट्ट की 
ग्यायकोमुर्दी? तथा मह्लिनाथ की “निष्कश्टक! नामक टीकाएं हैं । 


अब नव्यन्याय का प्रसार देखिये। प्रथमत; गंगेश उपाध्याय ने तविन्तामणि 
की रचना की । उसपर इतनी प्रमुख दीकाएँ लिखी गई -- 


(क) बासुदेव सावभौम कृत टीका 

(ण) पक्तधर मिश्र कृत--7चालोक 

(ग) हनुमान कृत--हेशमर्दीया टीका 

(घ) तकेचूड़ामणि कृत--मणिप्रकाश 

(४) रघुनाथ तकशिरोमणि कृत--7च्दापिति 

अब तस्वदीधिति को लीजिये। इसपर इतनी दीकाएँ प्रसिद्ध हैं-- 
(क ) जगदीश कृत--जायदीशी टौका 

(ख ) गदाधर कृत--गादाघरी टौका 

( ग) भधथुरानाथ करृत--मधुरानाथी टौका 

( घ) भवानन्द कृत--भवानन्दी टीका 

( ७ ) शंकर कृत--गयूस टीका 

जायदीशी टीका की भी दीका शंकर मिश्र ने की है | इसी तरह गादाधरी टीका 


की टीका रघुनाथ शास्त्री ने की है। इस प्रकार न्याय रूपी वटवृत्त की शाखाएँ फैलती 
हुई चलो गई हैं । 


एक डाल से कितनी डलियाँ फुटी हैं इसका एक और नमूना लीजिये। केशव मिश्र 
की एक प्रसिद्ध कृति है 'तकयाषाः | डसपर इतनी दीकाएँ मित्रती हैं--- 


(१ ) रामलिंग कृत. का 
(१ ) माधवदेव ,, 
( ३े ) सिद्धचन्ध , 
(४)पमुरारि » 
(५) माधवभद ,, + 


दे स्यायन्द्शान 





( ६ ) चिन्मभट्ट व्यंकटाचाय कृत शिगदी टीका 

(७ ) गोवद्धेन कृत. 7गापागक़ारा 

(८) शुभ विजय रचित. वेनिकाीएर्श 

( ६ ) गणेशदीज्ित कृत गेताप्रयोधिगा 

(६०) वागीश कृत शतारिनी 

(११) गॉरीकान्त कृत मातवंदीविफा 

(११) विश्वनाथ कृत वगीलास 

(१३) झज्ात कृत सव्मरीप 

(१४) कॉण्टिएड दीक्षित कृत अहशिका 

(१५) गोपीनाथ कृत उन्यता 

(१६) भास्कर छत पर्णणा 

(१७) नागेश कृत 'ोयार्ली 

(१८) दिनकर कृत फेगुदी 

न्याय फे छुवित्तृत साएत्य फी व्यापकता फा ख्मन्‍दाज इसीसे सगे जायभा। स्पाय- 
दर्शन पर श्राज़ तफ जितनी रचनाएँ हुई हैं उन सयों का यदि प्पेषय छोर संदान 
किया जाय तो महाभारत से भी झधिक विशाल पोधा नैयार हो दायगा। हुपं की बाल 
है कि श्रव श्राधुनिक शिक्षा प्रात बिहानों फा ध्यान भी इस शोर जाने छगा हें घोर बडुत-छी 
लुप्तप्राय छृतियां प्रकाश में थ्रा रही ई । 


इस ग्रन्ध का विपय-विन्या स--गंधधमोक पाइश पद्ााथ ( जिनद्वा उत्नेण 
पहले किया जा चुका ऐ ) न्यायशासत्र फे शाधारमभूत दियय एं। भत्तुत पुर्ताफ में मंमायुसार 
प्रत्येक विषय को लेकर उसका विधेचन किया गया | 

न्यायशाल का सर्च भधान वियय हैं प्रयाण | घतः सर्वप्रवम प्राण फी पिभेचमा 
की गई है। प्रमाण फे अन्तर्गत (१)गलक्ष (२) भनुसाव (६३) उपसान घीर (४) शर फे 
पृथक्‌इ्रथर्‌ खएड किये गये हैँ। ये प्रमाण ही आधुनिक न्याय साहित्य के आधारस्तमा हैं। 
अतः इनकी व्यास्प्रा सविह्तर रूप से की गई ऐ। घढिक प्न्ध का श्धिफांश भाग एन्हीं में 
लगाया गया हद || 

प्रमाण के अन्तर्गत भी भनुगान प्रमाण नैयायियों फा सबसे मुख्य भर 


महत्वपूर्ण 
विपय है। अतएव इस विषय फी विशेष रुप से चिचेचना की गई है । कि 


मव्यन्याय में 
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अचुमान के अद्भीभूत विषयों का जो सूह््म विश्लेषण हुआ है उसका भी यथारुथान दिग्द्शंन 
कराया गया है । इस कारण अनुमान का प्रकरण सबसे अधिक विस्तृत हो गया है। 

प्रमाणों के अ्रनन्तर प्रमेय का परिचय दिया गया है। आत्मा प्रति दादश प्रमेयों के 
लक्षण और स्घरूप बतलाये गये हैं । 

तत्पश्चात्‌ अवशिष्ट पदाथथों का ( संशय, पूयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तक, 
निर्णय, वाद, जल्प, वितरडा, हेलाभास, छल, जाति और निग्रह-स्थान का ) वर्णन किया 
गया है। परिशिष्ट भाग में ईश्वर, मोक्ष, पुनर्जन्य आदि विविध थिषयों की आलोचना 
की गई है। 
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[ प्रमाण का क्षव>«प्रवा --फरण -अमाता, प्रमेण और प्रमाय--प्रमाद का शक्षय«अमाय का महत्त«ू- 
प्रमाणों की संख्यान-्न्याव के चनुर्दिष प्रमाय ] 


प्रमाण का अर्थ-ममाए का श्र्थ है, 
प्रमावाः कररां ग्रमाणम्‌ | 
“““तवेभापा 
जो प्रमा का फरण हो वही श्रमाण” कहलाता है। उपयुक्त परिभाषा में दो शब्द है, 
(१) भ्रमा और (२) करण । अब इनके अर्थ सममिये । 
(क ) प्रभा--प्रमा फा अर्थ है। 
#तद्गाति तञ्कारकानुमवः अगा |? 


अर्थात्‌ जो वस्तु जैछी हो उसको उसी प्रकार फी जानना ही 'ग्रमाः है । 

यदि आपके सामने चालू का रेतीला मैदान हो और आप उसे ठीक बालुकामय समझ 
रहे हैं तो आपका ऐसा अच्ुभव यथार्थ प्ञान वा 'प्रमा' कहलायगा । इसके विपरीत यदि आप 
उस बालुकाराशि को जल की धारा समझ बैठते हैं तो आपका ऐस। समझना अयधार्थ 


ज्ञान वा 'अग्रमा'ँ कहलायगा | 
दुसरे शब्दों मे यों फहिये कि जहाँ जो वस्तु है, उसे वहाँ जानना प्रम्ता है। 
“यंत्र यदस्ति तत्र तस्यानुभवः ग्रमा [?? 
इसके विपरीत जो वस्तु जहाँ नहीं है, उसे वहाँ कहिपित या आयौषित कर लेना 
'अप्रमा! है। 
“यत्र यन्ात्ति तत्र तस्य ज्ञानम्‌ अग्रमा [? 
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बलि“ _ै__ ख > 

र्जु के स्थान में सर्प का भान होना, सीप की जगह चाँदी का भाव होना, अप्रमा 
वा भ्रम के उदादरण हैं। क्‍योंकि वहँ। जिस विषय का बोध होता है, उसका वसूठुतः 
अभाव है । ु * 
विषय के वर्तुतः विद्यमान रहने पर तहिषयक ज्ञान 'प्रमा! है। विषय का अभाव 
रहने पर भी वहँ। तहिषयक ज्ञान का आमसास होना “अप्रम्! है ४ 

“तदभाववति तत्मकारकानुभव। अग्रमा |”? 
“-तकंसंग्रद 





वात्स्यायन कहते हैं-- 
यद्थ विज्ञान सा ग्रमा 


अर्थात्‌ विषय की यथार्थ प्रतीति ही प्रमा है। सीप को सोप और चाँदी को चाँदी 
जानना प्रमा है। इसके विरुद्ध सीप को चाँदी या चाँदी को सीप जानना अप्रमा है। जो वस्तु 
जैसी नहीं है उसे उस प्रकार की जानना “अप्रमा', श्रम! वा 'विपयंथ' कहलाता है। 

संक्षेप मे यह कहा जा सकता है कि यथार्थ अज्ञुभव वा सत्यज्ञान का नाम 'प्रमा' और 


अयधार्थ अचुभव वा मिथ्याज्ञान का नाम 'अप्रमाः है। तर्वकौमुदीकार भी यही सीधी-सादी 
परिभाषा देते हैं । 


(अमाणुजन्यः ) यथार्थानुभव! प्रम्ा। 
( प्रमाणाभासजन्यः ) अ्रयथार्थानुभवः अग्रमा। 
(ख ) करण - अब 'करण' शब्द पर आइये | करण का अर्थ है, 
साधकतमं करणुम्‌ 
--पाणिनि ( १।४४२ ) 
क्रिया की सिद्धि में जो उपकरण सहायक होता है, वद्द साधन कहलाता है। जैसे, 
हरिण को चेधकर मारने में धनुष, वाण, प्रत्यश्ञा, शिकारी का हाथ, ये सब सहायक होते हैं । 
अतः ये सभी साधन या साधक कहे जा सकते हैं । 
अब देखिये, इन सभी साधनों में भी सबसे चरम साधन फौनसा है ? घन्रुष, प्रत्यंचा 
और शिकारी का हाथ क्रिया के उपकारक होते हुए भी आराहुपकारक अर्थात्‌ दूरवत्ती 
कारण हैं। उनमें और क्रिया के फल ( वेधन ) में अन्तराल या व्यवधान है। इसलिये वे 
साधक होते हुए भी 'साधकतम? नहीं कद्दे जा सकते | ५ 
साधक्ततम का अर्थ है ज्ञो खाधन क्रिया का अहृष्टोपकारक अर्थात्‌ सबसे अधिक 
$ तद्धावे तन्मृतिः प्रमा | तच्छून्ये तन्मतिरममा। 


श्छ व्याय-दु्शन 


कह 
समीपवर्ची हो--जिसका प्यापार होते ही क्रिया की फल-निष्पत्ति हो जाय, चीच में किसी 
दूसरी वस्तु का व्यवधान नहीं रहे। अतः 'लाधकतम! शब्द पी व्याय्या इस प्रकार की 
गई है-- 


स्वनिष्ठव्यापाराव्यवधानेव फलनिषादकम्‌ हृदसेव साधकतमम्‌ | 
छपुमन्जूपा 


उपयुक्त उदाहरण में चाण लगते ही वेधनक्रिया ऐो जाती हैं। दोनों के चीज में कोई 
व्यवधान नहीं रहता | इसलिये धनुप, डोरी झादि अनेक सहायक कारण होते हुए भी 
'साधक्ृतम' या 'कर्ण' वाण ही है। इसीलिये कहा जाता हैं । 

वाणेन हतो मृयः 

अर्थात्‌ एरिएण बाण के हाय मारा गया। 'घलुप, ठोरी या हाथ फे हारा हरिण मारा 
गया ऐसा नहीं कहा! जाता | 

सारांश यह क्षि अव्यवहित रुप से क्रिया फी निष्पत्ति फरनेचाला साधन प्रझष्टोपकारक 
कारण कहलाता है । इसीका नाम ताधकतम या करण” है । 

“यद्व्यापाराव्यवधानेन कियानिषत्ति स्वत्मछ्षं वोप्यम्‌ | अउप्टोपकारक करणतंदं त्यात्‌ | 
अब प्रमाण शब्द के अर्थ पर आइये। जो प्रधा या यथार्थ भान का कारण श्थवा 
साधकतम हो, वही 'प्रमाण' कहलाता है । 

मान लीजिये, आपके सामने वर्षा हो सही है। आप जानते हें फि घर्षा हो रही है। 
यह जानने की क्रिया केसे उत्पन्न होती है ? देखने से | देखने के साथ दी यह ज्ञान उत्पन्न 
हो जाता है । इसलिये यहाँ विषय फा पत्यक्त दर्शन ही प्रमा फा कारण अथवा प्रमाण है । 

प्रमा का साधकतम कारण प्रमाण फहलाता है। विना कारण के कार्य नहीं हो सकता।*# 
इसलिये विना प्रमाण के प्रमा नहीं हो सकती । प्रमाण के व्यापार फा फल ही 'प्रता' वा 
ध्रमिति! है। 

भगाता, प्रभेय झोर भभाएु---प्रमा च। ज्ञान का अस्तित्व तीन वस्तुओं की 
अपेक्षा रखता है । ये हैं--( १) ग्रमाता (२) ग्रमेय और (३ ) प्रमाण । 

( क ) प्रमाता--- ( 5०००७ ०९ 0087007 )। शान का अर्थ है जानना | और जानने 
की क्रिया फिसी चेतन व्यक्ति में ही हो सकती है। इसलिये शान का अस्तित्व ज्ञातृतापेक्त 
है। विना ज्ञाता फे ज्ञान नहीं हो सकता। ज्ञाता जो ज्ञान विशेष का आधार छोता है, प्रमाता' 
फहलाता है । 

# कारणाभावाद कार्योमावः | 

पं प्रमादल्लं प्रमासमवायित्वम | 
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(ख) प्रमेय--( 00क्‍०० ० 0०8णं४०० ) ज्ञान जब होगा तब किसी विषय का। 
निर्विषयक वा शून्य ज्ञान अखंभव है। ज्ञान का व्यापार जिस विषय पर फलित होता है 
( अर्थात्‌ जो विषय गह्दीत चा उपलब्ध होता है ) चह 'प्रमेष” कहलाता है'। $ घट, पट, आदि 
समस्त विषय जिनका हमें शान प्राप्त होता है, प्रमेय कोटि में आते हैं। ' 

(ग ) प्रमाण (06&08 0087४0००)--जशाता भी रहे और ज्ञेय पदार्थ भी रहे, किन्तु 
यदि जानने का साधन नहीं हो तो ज्ञान नहीं प्राप्त हो सकता। खामने घट रहते हुए भी 
दृष्टिद्दीन व्यक्ति को उसका अडठुभव नहीं हो सकता। इसलिये ज्ञाता को ज्ञान“प्राप्ति का 
साधन होना आवश्यक है । - यही साधन प्रमाण कहलाता है। 

मान लीजिये, आपके सामने एक घोड़ा है। आप देख रहे हैं कि यह घोड़ा है। 
यहाँ आप अगाता हैं, घोड़ा प्रमेय है, देखना ग्रमाण है, ओर 'यह घोड़ा है! ऐसा जो फलस्वरूप 
जान उत्पन्न होता है वह 'ग्रमा' है । 

यदि केवल घोड़ी ( प्रमेय ) ही रहता पर उसे देखनेवाला ( प्रमाता ) फोई नहीं 
रहता, तो उपयुक्त ज्ञान फिसको होता ? इसलिये ज्ञान के हेतु प्रमावा का होना आवश्यक 
है। इसी तरह यदि फेवल प्रमाता ही मौजूद रहता, किन्तु उसके सामने कोई विषय नहीं 
रहता तो फिर ज्ञान किसका होता ? इसलिये प्रमेय का होना भी आवश्यक है। इसी तरह, 
प्रमाता और प्रमेय के रहते हुए. भी यदि दश्टिशक्ति का अभाव रहता, तो फिर प्रमेय का शान 
कैसे होता ? इसलिये प्रमाण का होना भी आवश्यक है। इस तरह प्रमाता, प्रमेष और 
प्रमाण ये तीनो प्रमा के हेतु अनिवार्य हैं। 

प्रमाण का लक्षण--जिस साधन के द्वारा प्रमाता को प्रमेय का ज्ञान होता है, वह 
प्रमाण! कहलाता है। 


प्रमाता येनार्थ अमिशोति तत्‌ (ग्रमाएम ) 
वात्य्यायन (१॥१)१ ) 


शाता और विषय-जान के बीच में सस्बन्ध-स्थापित फरनेचाल्ा साधन प्रमाण ही है । 
उद्यनाचार्य कहते हैं--- 
मितिः सम्यक्‌ परिच्छित्तिस्तद्वतता च प्रमातृता। 
तदयोगव्यवच्छेद! आमाणये गौतसे मते। 
ग्न्"न्यायकुसुमान्जलि 
दूसरे शब्दों में यो. कहिये कि विषयज्ञान का देतु 'प्रमाए' कहलाता है। उद्योतकर 
यही परिभाषा देते हैं-.. 
ह! हल तत्वतः प्रमीयते तत््रमेयम्‌। 


श्द्ध न्याय-दु्शन 





त्रथोंपलन्पिहेतु/ प्रमाण | 
««न्यायवारत्तिक 
अर्थोपलब्धि कश्ी-कप्ती श्रमाव्मक्ष वा संशयात्मक भी हो सकती है। इसलिये 
जयन्त भट्ट ने उपयुक्त परिसाषा में अर्थोपलब्धि के पहले (१) अव्यभिचारिणी और (२) 
असन्द्िग्धा, ये दो विशेषण जोड़ दिये हैं |३ 
प्रमाण की परिसाषा सिन्न-सित्न आचायों ने मिन्न-मिन्न रूप से की है। १ किन्तु प्रमाण 
का पमाजनकत प्रायः सभी स्वीकार करते हैं। 
प्रभाण का महत्त--भ्साण ही ज्ञान का मापक तुलादणड है। कोई शान सत्य है 
या अखत्य इसकी जाँच करने की कसौटी प्रमाण ही है । कहा भी है, 
मानाधीना सेयपिद्धिः 
जिस प्रकार तचराजू के पलड़े पर रखने से किसी वस्तु का परिमाण निरधांरित होता 
है, उसी प्रकार प्रमाण के मानद्र॒ड द्वारा किसी शान का मूल्य आँका जाता है। 
प्रमीयते परिच्छिचते अनेन हति प्रमाणम्‌ | 
विना प्रमाण के कोई भी पदार्थ माननीय नहीं समझा जा सकता । इसलिये तृत्तिकार 
(विश्वनाथ ) कहते हैँ, 
“प्रमासृस्य सकलपदार्थव्यवस्थापकलस” 
न्‍्यायशास्त्र में प्रमाण का महत्त्व स्वोपरि है। यहाँ तक कि न्याय का नाम ही 
अगमाणशात! पड़ गया है। नैेयायिकगण प्रमाण को ईश्वर के समकप्त ही समभते हैं। 
फहीं-कहीं तो विष्णु के अर्थ में भी प्रमाण शब्द का प्रयोग देखने में आता है। उद्यनाचार्य 
प्रमाण की उपमा साज्षात्‌ शिव से देते हैं। 
#““अव्यभिचारिणीमू ज्तन्दिग्धामू अर्योपलब्धिमू **९*«०॥१? “न्यायमन्जरी। 
 अविसंवादि विशानं प्रमाणमिति सौगताः। 
कनुभूतिः प्रमाणं सा स्वतेर्येति केचन | 
क्षशावचरतत्त्वाथनिश्चायकमथापरे । 
प्रमेयव्याप्तमपरे प्रमायमिति मन्वते । 
प्रमानियतसामग्नी प्रमाण केचिदूचरि।. «०«ताकिकरक्षा 
(ताक्षात्कारिण नित्ययोगिनि परद्वारानपेक्षस्थिती 
भृतार्थानुमवे.. निविष्टनिखिलप्रस्ताविवस्तुक्रम: 
लेशाइष्टि निमित्ततुष्टि विगमप्रश्नषष्ट शब्गात॒पः 
शब्दोन्मेषकलडिसिः किमपरेस्तन्में प्रमायं शिव: | ««न्यायदुद्युमान्जलि 
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प्रमाण की संखुया--प्रमाण कितने हैं! इस प्रश्न पर सिन्‍न-मिन्‍न दर्शनकार्रे के 

के भिन्‍न-भिन्‍न मत हैं। प्रमाणों की संख्या एक से लेकर आठ तक मानी गई है। 

लौकायत मत के प्रवत्तक चार्वाक केवल एक ही प्रमाण मानते हैं। वह है अत्यक्ष । 
बौद्ध और वैरोषिक दो प्रमाण मानते हैं, प्रत्यक्ष और अनुमान। सांख्य में इन दोनों फे 
अलावे शब्द प्रमाण भी माना गया है। नैयायिकगण एक चौथा प्रमाण उपमान भी इनमें 
सम्मिलिंत कर देते हैं। प्राभाकर मीमांसक एक पाँचवाँ प्रमाण अर्थापत्ति जोड़ देते हैं। भट्ट 
मीमांसक और चेदान्ती इन पाँचों के अतिरिक्त एक छाठा प्रमाण भी मानते हैं। वह है 
अभाव था अनुपलब्धि। पौराणिकगण इन सब प्रमाणों फे साथ-साथ संभव और ऐसतिह्य 
नामक दो और प्रमाण मानते हैं ।# 

नीचे के कोष्ठक से यह बात सुसुपष्ट हो जायगी | 





प्रमाण 
१ भत्यक्त 


१ प्रत्यक्ष), २ अनुमान 





१ भत्यक्ष, ० अनुमान, ३ शब्द 








१ भत्यक्ष, २ अनुमान, ३ शुब्दू, ४ उपमान 





ब १२ प्रत्यक्ष, २ अनुमान ३ शब्द्‌ ४ उपमान ५ | 


भहमीमांसा। ९ प्रत्यक्ष २ अतुमान ३ शब्द ए उउमान प्‌ अर्थ पत्ति 
वेदान्त ६ अनुपलब्धि 





# प्रमाणों की संख्या के विषय में जो मतभेद है, वह वेदान्तकारिका में इस प्रकार दिखत्ाया 
गया है -- 
प्रत्यक्षके चावौकाः कणादसुगती पुनः । 
अनुमानन्च तन्वापि संख्या: शब्दन्च ते उसे । 
न्यायैवद्ेशिनो5प्येवमुपमानल्च॒ केवलम्‌ । 
अपोपत्त्या सददेतानि चत्वौयोहुः प्रमाकराः । 
अमावषष्ठान्येतानि... भद्यवेदान्तिनस्तथा । 
संमवैतिष्युक्नानि श्ते पौराणिका छमुः) 


श्द्ध भन्याय-द्र्शन 
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न्याय के चहुर्विष प्रमाण--मरदर्षि गौतम चार प्रमाए मानते हैं-- 

१ प्रत्यक्ष २ अदुमान ३ उपमान और ४ शब्द 

श्रत्यज्ञानुमानोपगानशब्दा/ अ्माणानि! 
“>-न्‍्यू० सू० १(॥२ 

मान लीजिये, किसी वन में बाघ है। अब यह ज्ञान आपको चार प्रकार से हो 
सकता है। े 

(१) अपनी आँख से बाघ को देखकर । यह अत्यक्ष प्रमाण होगा। 

(२) मान लीजिये, आप बाघ को देखते नहों हैं। किन्तु उसके गुर्राने की आवाज 
आपको खुनाई पड़ती है। इससे आपको निम्चय हो ज्ञाता है कि वन में बाघ है। यह 
अनुमान प्रमाण है । 

(३) मान लीजिये, आपने बाघ को पहले कभ्ती देखा नहीं है किन्तु इतना खुन 
रखा है कि वह चीते के समान होता है। अब घन में जाने पर आपको एक जन्तु विशेष 
द्खिलाई पड़ता है जो आकार-प्रकार में चीते के सदश है। चस, आपको बाघ का शान 
हो जाता है । यह उपगान प्रमाण है। 

(४ ) यदि फोर जानकार और विश्वस्त आदमी जिसने अपनी आँखों से वन में 
बाघ को देखा हो आकर ऐसा कहे तो ( बिना देखे या अमान किये भी ) वन में बाघ होने 
का ज्ञान प्राप्त हो जायगा। यह शब्द प्रमाण है। 


अब इनमे धत्येक प्रमाण का सविस्तर परिचय भागे दिया जाता है। 





भत्यक्ष 
[ प्रयश्ञ का अवै--न्द्रिय-भव--सत्तिकर्ष ( प्राष्यकारिता )-इन्द्रियाथंसंयोग->प्रत्यक्ष की उत्पत्ति “प्रत्यक्ष के 
भेद -निर्विकय और सविकर प्रत्यक्ष “अलौकिक प्रत्यक्ष--सामान्यलक्षण, शानलक्षय और योगज प्रत्यक्ष--प्रत्यभिज्ञा ] 
प्रधत्त का आथे-प्रत्यक्ष की व्युपत्ति है, गप्रति+भक्षए/” अर्थात्‌ जो आँख 
फे सामने हो। अथवा, 
“अक्षमक्ष प्रतीत्योपदते इति ग्रत्यक्षम्‌”' 
आँख कान आदि इन्द्रियों के द्वारा जो ज्ञान उत्पन्न हो वह प्रत्यक्ष ज्ञान है। अतएणव 
प्रत्यच्ञ खबसे पहला प्रभाण माना जाता है । जो आँख के सामने भौजूद है, उसके लिये 
और प्रमाण देने की क्या आवश्यकता है ! इसीलिये लोकोक्ति है-- 
“अ्र्यज्ञे कि प्रमाणस्‌ १”? 
ओऔर-ओऔर प्रमाणों के दारा हम किसी वस्तु का ज्ञान तो प्राप्त कर सकते हैं, 
किन्तु उसका साक्षात्कार नहीं कर सकते | अतः गऊ्गेश उपाध्याथ कहते हैं । 
“अ्रत्यक्षस्य साज्षञात्कारितं लक्षणम्‌ |? 
यह लक्षण प्रत्यक्ष फे सिवा ओर किसी प्रमाण में नहीं पाया जाता। मान लीजिये, 
किसी विश्वप्त व्यक्ति ने आप से फहा--“ पहाड़ पर अग्नि है? । इससे आप जान गये कि वहाँ 
श्रग्नि है। यह शब्द प्रमाण हुआ | लेकिन आप चाहते हैं कि अग्नि होने का कोई लक्षण भी 
देखने में आवे तो अच्छा होता | उसके बाद आपने देखा कि पर्वत पर धुआँ उठ रहा है | अब 
आपका निश्चय और भी पक्का हो गया कि वहाँ आग है तभी तो चुआँ उठ रहा है। यह 
श्रज्यमान प्रमाण हुआ । किन्ठ॒ तो भी असली वसरूठु (अग्नि) से अभी तक आपका साक्षात्‌ 
सम्बन्ध नहीं हुआ है। वह आपसे परोक्त ही है । अतए्व उसके विषय में लाख विश्वास होने 
पर भी आपके मन में दिदक्षा ( देखने की असिलाषा ) बनी ही हुई है। किन्तु एक दफे जब 
आप अपनी आँखों पव॑त पर अग्नि को देख लेते हैं तब फिर किसी वात की अपेक्ता नहीं 


३० स्याय-द्शेन 
रहती | शंका या तक॑-वितर्क का कोई रुथल ही नहीं रह जाता। जिस प्रकार सूर्य के प्रकाश में 
किसी रोशनी की ज़रूरत नहीं होती, उसी प्रकार प्रत्यक्ष दर्शन में किसी और वस्तु की 
जिज्ञासा नहीं रहती । जैसा वात्श्यायन कहते हैं--- 
“जिज्ञापितमर्थमातोपदेशात्‌ ग्रतिपध्यानों लिब्नदर्शनेनापि बुभुत्तते । लिघ्नदरशनानुमित॑ 
च्‌ अ्त्यक्षतों दिवज्ञते | उपलब्धेडथें जिज्ञासा निवर्चते ।” 
““न्यायसूमभाष्य 
श्रतएव प्रत्यक्ष निविवाद और निरपेक्ष होता है। वह किसी दूसरे प्रमाण की अपेक्षा 
नहीं करता । और-ओऔर प्रमाण भत्ते ही उसकी अपेक्ता रखें। दूसरे शब्दों में यों कहिये कि 
सभी ज्ञान का सूल है प्रत्यक्ष । इसलिये प्रत्यक्ष का मूल दूसरा कोई ज्ञान नहीं कहा जा सकता। 
अतएव प्रत्यक्ष का लक्षण यो भी किया गया है+- 
“ज्ञानाकारणुक ज्ञान॑ प्रत्यक्ष [?? 
प्रत्यक्ष ज्ञान स्वयं मूलस्वरूप है। उसका कारण दूखरा ज्ञान नहीं हो सकता। अतपव 
जिस ज्ञान का कारण ज्ञानान्तर नहीं हो, वही भपत्यक्ष है । 
साधारणतः प्रत्यक्ष की परिभाषा यों की जाती है-- 
“इच्धियार्थसबिकर्षोत्पन्न॑ ज्ञानं ग्त्यक्षम्‌ |”? 
अर्थात्‌ जो ज्ञान इन्द्रिय ( 8078०-08श॥ ) और पदार्थ (०9]०७ ) के सन्निकर्ष 
( संयोग, 007/8% ) से' उत्पन्न हो, वह 'प्रत्यक्त' फहलाता है । 
अब इस सूत्र का एक-एक अंश लेकर अर्थ सममिये । 
( १ ) इच्दचिय-- 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की होती हैं--(१) फर्मेन्द्रिय और (२) ज्षानेन्द्रिय । शरीर के जो 
अवयव क्रिया करने में साधक होते हैं उन्हे कर्मेद्रिय कहते हैं । और जो शानप्रापि में साधक 
होते हैं उन्हे 'ज़ञानेखिय! कहते हैं । हाथ-पैर आदि पाँच फर्मेन्द्रियाँ हैं और आँख कान आदि 
पाँच शानेन्द्रियाँ हैं। यहाँ इन्द्रिय से ज्ञानेन्द्रिय का अर्थ समभाना चाहिये | पाँच क्ानेन्द्रियाँ 
ये हैं-- 
(१) चन्चुष्‌ (आँख) (२) रसना (जीस), (३) प्राण (नाक ) (४) लक्‌ (त्वचा) और 
(५) ओत्र (कान) । इनसे क्रमशः (१) रूप (२) रस (३) गन्ध (७) स्पर्श और (५ ) शब्द का 
“शान होता है । इनके आधारभूत द्रव्य हैं पंच महाभूत (१ पथ २ जल ३ तेजस्‌ ७ वायु ५ आकाश)। 
._ नोद--निस आँख-कान को हम देखते हैं वह वास्तविक इन्द्रिय नहीं है। वह केवल इन्द्रिय का 
अधिष्ठान मात्र है। देखने की जो इन्द्रिय है वह आँख की पुतल्नियों में रहती है। हम पुतल्ी को तो देख 
सकते हैं किन्तु यथार्थ इन्द्रिय को कमी नहीं देख खकते । इसी तरह शोत्रेन्दिय का अधिष्ठान है फर्यकुइर । 
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जज जज साय: 
किन्तु इम केवल कान के छेद को देख सकते हैं, सुनने की इन्द्रिय को नहीं। पंचेन्द्रियाँ फमी मत्यक्ष नहीं 
देखी जा सकतीं । उनका ज्ञान केवल अनुसान के द्वारा होता है। क्क्षणों को देखकर ही हम उनका (इन्द्षियों 
का ) रूप निर्धारित करते दैं। 


निम्नाड़ित फोष्ठक से ये बातें स्पष्ठ हो जायेंगी-- 


कक ५ कि 3 8७४ विकलि हे न इ्न्द्रिय का | इन्द्रिय का !] विषय का आधार 
इन्द्रिय द्र ट्र 








































अधिष्ठान | कारण (भूत) | विषय ( वृत्ति ) ऐन्द्रिक ज्ञान का नाम 
5 पृथ्वी गंध प्राणज प्रत्यक्ष 
" थ्वी 0][#५०- 
थे के ५६ नाक 2 | (४४४४) | (872) 02077 
-| नेत्र (आँख।| तेजस्‌ (अग्नि) रूप चाक्षुष प्रत्यक्ष 
5 चुत । कह चुतली) रू शत मम 
ब्नटीडननननन>+>+_>न 0..........3-०-००+ ७०७० ६ 3.2रका3७3५)७»भा++«५५» थम... ५. 2७७333७७७७५३५+५०००+# आर» हू क्‍ाभभ3ाा७७+ बन ककक५.ढ23+७५े ५33... िकााम्मककाकक काना मरा. वन 
कि जिह्ना जल रस | ९ पृथ्वी २ अग्नि ' मं केले 
८ "अल पक कला (जीभ ह ) (96) _(79#४8) का थे जले ?००९०४०7 ) 
त्वचा | वायु रुपश | १, पृथ्वी २ अग्नि | प्याचिक भक्‍त्यक्त 


रीर का कप ग्‌' पृश्नरकंपा 
मत) (23.77 ) | (70०एक) | ३ जल, ७५ वायु कप पज ) 
कर्णुकुहरए | आकाश शब्द | १ पृथ्वी २ अग्नि ३। आवेण भत्यक्ष 


कान का छेद। (7४707 ) | (50णाप) |जल ४ वायु मशओल्क हि 


४ त्वक्‌ 


मान लीजिये आपके सामने एक नारंगी है। आप नेत्र के छाया उसका रंगरूप, और 
आकार-प्रकार देखते हैं। यह 'चाज्षुषँ प्रत्यज्ञ हुआ। फिर आप उसको हाथ में लेते हैं । 
छूने से वह चिकनी, मुलायम और ठंढी मालूम होती है। यह 'त्वाचिक भत्यकत्ष हुआ । तब 
आप उसको नाक फे पास ले जाकर सूँघते हैं; उसकी मीठी महक लेते हैं। यह 'ध्राशज' 
प्रत्यक्ष हुआ। इसके बाद आप एक फाँक लेकर जिह्मा पर रखते हैं। उसका स्वाद मीठा 
लगता है। यह “रासन भत्यक्ष हुआ। खाते-खाते जिहा और तालु के संघर्ष से जो शाब्द्‌ 
उत्पल्त होता है वह आपको खुनाई देता है। यह आवरण)? प्रत्यच्ष हुआ। 

(२ ) अर्थ 

प्रत्यक्ष ज्ञान फे लिये किसी वस्तु! या पदार्थ' का होना आवश्यक है। घट है तब 
तो आपको उसका प्रत्यन्ञीकरण होता है । यदि घट रहता ही नहीं तो आप देखते क्या? 
आँख का धर्म है; देखना। किन्तु सामने कोई पदार्थ रहेगा तव तो वह देखेगी। शून्य में 
क्या दिखलाई पड़ेगा १ इसलिये श्रकेल्री इन्द्रिय कुछ नहीं कर सकती। वाह्म पदार्थ का भी 
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होना आवश्यक है । जब किसी पदार्थ के साथ इन्द्रिय का सम्वन्ध होता है तभी प्रत्यक्ष ज्ञान 
की उपलब्धि होती है' । 

नोट--नैयायिक लोग वाह्य पदार्थ की सत्ता को स्वयंसिद्ध मानते हैं। इसको “वस्तुवाद, 
(7२००॥७॥ ) कहते हैं। वेदान्त का कद्दना है कि जो कुछ हम देखते हैं सब अममात्र है। संसार माया है 
और श्रविद्या के कारण उसे हम सत्य मानते हैं। बाह्य पदार्थों की यथार्थ सत्ता नहीं है । केवल एक साजन्न 
ध्रह्मा सत्य दै झौर सब कुछ मिथ्या है। इस मत वो सायावाद (?॥6707स्‍67४॥५॥)) कहते हैं | बौद्धदुर्शन 
भी 'विज्ञानवाद! ( 579]००7एंडा ) का अवत्नग्बन कर कहता है कि हमें जो प्रत्यक्षादि भ्नुभव होते हैं वे 
क्रेवल मानसिक सवेदून ( 5075800॥ ) मात्र हैं। मन के बाहर कोई पदार्थ नहीं। अतएव वाह्मजगत्‌ कोई 
चीज़ नहीं, करपना मान्न है। कुछ लोग तो इससे भी आगे बढ़कर 'शुन्यवाद! ( 8७7 ) का समर्थन 
करते हुए कहते हैं कि वाह्य या आन्तरिक कोई भी वस्तु नहीं है; सब हुछ शूल्य है। इन भर्तों के विरुद्ध 
झावाजू उठाते हुए न्‍्याय-बैशेषिक दर्शन पदार्थों की सत्ता निर्विवाद मानता है। उसका कहना है कि अत्यक्षादि 
प्रमाणों से जितने पदार्थ जाने जाते हैं, सभी सत्य हैं और अपनी प्थक-पथक्‌ सत्ता रखते हैं। मु 

न्‍्याय-बैशेषिक दर्शन सात पदार्थ समानता है।+-- ; 

(१) द्रव्य (२) गुण (३) कर्म (४) सासान्य ( ५) विशेष (६) समवाय और 
(७ ) अभाव ।# 

प्रत्यक्ष के लिये द्रव्य का होना. आवश्यक है | गुण कर्म आदि भी द्रव्य के ही आश्रित 
रहते हैं । अतएव उनका पृथक प्रत्यक्ष नहीं होता, ह्ृव्य फे साथ ही होता है। था यो कहिये 
कि प्रत्यक्ष शान मुख्य रूप से द्रव्य का होता हे और ग्रोण रूप से उसके गुण आदि का। 
आपके सामने एक गाय खड़ी है । यही आपके प्रत्यक्ष ज्ञान का मुख्य विषय है। गाय में जो 
शुक्षत्व ( गुण ) है, अथवा दौड़ना (कर्म) है, अथवा गोत्व॑ ( जाति ) है, उसे आप गाय से 

अलग नहीं देखते । 

नोट--केवज्ष 'शब्द! मात्र ही एक ऐसा पदार्थ है जो गुण होते हुए भी स्वतंत्र रूप से भत्यत्त 

होता है। 
( ३ ) सन्निकपं-- : 

पदार्थों के साथ इन्द्रिय का जो सम्बन्ध होता है उसे सब्रिकर्ष कहते हैं | यह कैसे 
होता है सो भी छुनिये | आपके सामने एक गुलाव का फूल है। आपकी चक्चुरिन्द्रिय वहाँ 
तक जाती है और उसके रुप का संस्कार लेकर लौदती है। अर्थात्‌ विषय तक पहुँचकर अपना 
कार्य करती है। इसलिये चचु को आप्यकारी? ( ज्ञाकर काम करनेवाला ) कहते हैं । 














& श्न॒का विरोष परिचय वैरेषिक-खण्ड के पदार्थ प्रकाय में देखिये । 
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इ्स मत को प्राप्यकारितावाद कहते हैं । 

चाचुष प्रत्यक्ष के अतिरिक्त और प्रत्यक्षों में यह बात नहीं होती। शाब्दिक प्रत्यक्ष में 
श्रोनेन्द्रिय कही बाहर नहीं जाती । शब्द उत्पन्न होने पर वायु की तरंगो में लहराता हुआ 
स्वयं आपके कर्णस्थित आकाश तक पहुँच जाता है। गन्घेन्द्रिय भी बाहर नहीं जाती। 
सुरभित द्रव्य वा परिमल के सूक््मातिसूक्ष्म अर ही हवा में उड़कर उसके समीप पहुँच जाते 
हैं। तव वह छुगन्ध लेती है । 


इसी तरह रखना त्वचा आदि इन्द्रियाँ भी अपने अधिष्ठान से बाहर नहीं ज्ातीं; 
अपने स्थान में रहती हैं और जब विषय से उनका सम्पर्क होता है तब वे संस्कार प्रहण 
करती हैं । इस लिये कोई-कोई इन इन्द्रियों को प्राप्यकारी नहीं कहते । ु 

जयन्तभट्ट प्रभ्मति कुछ आचायों का कहना है कि चच्चु फे अतिरिक्त और-और इन्द्रियों 
में भी प्राप्यकारिता कही जानी चाहिये। दयोकि वे भी तो विषय को पाकर ही संस्कार अहण 
करती हैं । अन्तर इतना ही है कि वे स्वयं विषय फे पास नहीं जातीं, विषेय ही उनके पास 
आता है । इसलिये यदि प्राप्यकारी का अर्थ 'दिषय को पाकर काम करने चाला' लिया जाय दो 
सभी इन्द्रियों ही प्राप्यकारी हैं । 


तोट--बोौद् दर्शन भ्राष्यकारितावाद का जोरों में खण्डन करता है। द्डिनागाचाय ने इसके 
विरुद् ये युक्तियाँ दी हैं-- 

(१ ) चतरिन्द्रिय तो शरीर का अचवयच है। फिर आँख की पुतली शरौर के बाहर जाकर 
कैसे काय फरेगी ? 

(२ ) यदि चक्तरिन्द्रिय बाहर जाती तो निकटस्थ वस्तु तुरन्त ओर दूर की वरतु देर से प्रत्यक्ष होती 
किन्तु यह बात तो नहीं है। हम जैसे ही आँख खोलते हैं कि समीपवर्ती वृक्त और दूरवर्ती घन्द्रमा दोनों 
साथ ही दिखाई पढ़ते हैं। इससे सिद्ध होता है कि नेन्नेन्द्रिय कहीं बाहर नहीं जाती । 

( ३६) यदि च॒ज्ु मे प्राप्यकारिता होती तो पर्चत जैसे घिशाल पदार्थ का प्रतिचिग्ब हमारी छोटी 
आँख में केसे समाता ! 


(४ ) अवरख या सीखा के उस पार की वस्तुएणु भी देखने सें आती हैं। किन्त चाक्षरिच्द्रिय 
डन तक पहुँच नहीं सकती ( बीच में व्यवधान होने के फारण )। अतएव चन्षु प्राप्यकारी नहीं है। 
उदयनाचार्य किरणावली में इन सभी तर्कों का उत्तर क्रमशः इस प्रकार देते हैं--. 
(१) चच्तरिन्द्रिय दा पर नेन्न की पुतली नहीं है। इन्द्रिय है तेजल्‌ । तेजस नेन्न से निकलकर 
जञाता है और प्रकाशवत्‌ जिस पदार्थ पर पड़ता उसका संस्कार भ्रहण करता है | 
(२ ) तेजस्‌ की गति इतनी तीम्र है कि चन्द्रमा ढक पहुँछते सी उसे अशुमात्र देर नहीं. होती। 
इसीसे हमें चक्त भर चन्द्रमा के दुर्शन में समय का अन्‍्तर नहीं ज्ञान' परदता | 
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“7 ए कब छुपे सहित में व्यापक होता है। इसलिये छोटी-बढ़ जो वरतुएँ[|उसके पथ में 
भाती हैं उनका रूपसंस्कार वह ्रहण करवा है। 

(४ ) अवरख और सीसा पारदर्शक होने के कारण तेजसू की गतिका अवरोध नहीं करते। 
इससे चन्च की प्राष्यकारिता में घाधा नहीं पडती । 

इच्दियाथ संयोग-पदार्थ का इन्द्रिय के साथ जो सम्बन्ध होता है, डसे 
'इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष' कहते हैं । यह छः प्रकार का माना गया है--(?) संयोग। (२) संयुक्त 
समवाय /३) संयुक्त समवेतसमवाय (9) समवाय (५) समवेत समवाय, और ($) विशेषण भाव 

इनमें प्रत्येक का अर्थ यहाँ समझाया जाता है । 

( १ ) संयोग-- 

दो पदार्थों का विच्छेध सम्बन्ध ( अर्थात्‌ वह सस्बन्ध जो टूट सकता हैं ) 'खंयोग 
कहलाता है | जब इन्द्रिय फे साथ किसी द्वव्य ( जैसे घट ) का संयोग होता है, तब बह 
संयोग तब्रिकरष कहलाता है। आप आँख से गुलाब के फूल को देखते हैं । यहाँ आँख से 
शुल्ञाब फे फूल का जो सम्बन्ध है, वह संयोग का उदाहरण होगा, क्‍योंकि यह 
सस्बन्ध स्थायी नहीं है। 


( १ ) संयुक्त समवाय--- 


दो पदार्थों के अविच्छेद्य सम्बन्ध को (अर्थात्‌ उस सम्बन्ध को जो टूट नहीं खकता) 
समवाय कहते है। जैसे गुलाब का जो गुलाबी रंग है वह गुलाब प्ले अलग नहीं 
किया ला सकता। दोनों में समवाय का सम्बन्ध है। जब हम गुलाब देखते हैं तब 
उसका समवेत ( समवाययुक्त ) शुलाधी रंग भी देखते हैं । यहाँ हमारी इन्द्रिय से संयोग 
है गुलाब का; और गुलाब में समवाय है गुलाबी रंग का। इस तरह इन्द्रिय से संयुक्त 
शुल्ञाब का समवेत ( गुलाबी रंग ) भी प्रत्यक्ष होता है। यहाँ नेन्रेन्द्रिय के साथ गुलादी 
रंग का संयुक्त समवाय” सस्बन्ध है। 


(४ ) संयुक्त समचेत समवाय 


शुलाबी रंग में उसकी सामान्‍य जाति भी समवेत रूप से वत्तमान है । अतएव गुलाबी 
रंग फे साथ-साथ आप उसकी जाति (सामान्य) को भी देखते हैं । यहाँ गुलाब आपकी इन्द्रिय 
से संयुक्त है। गुलाब का रंग उस संयुक्त पदार्थ (गुलाब) में समवेत है । (अर्थात्‌ संयुक्त समचेत 
है।) शुलावी रंग का सामान्य ( गुलाबीपना ) इस संयुक्त समवेत ( गुलाबी रंग ) में भी 
समवेत है । श्रर्थात्‌ संयुक्त समवेत समवेत है। इसलिये गुलाब के साथ जो शुलाबीपने की 
ज्ञाति प्रयक्त होती है, उसका इन्द्रिय के साथ संयुक्ततमवेत समवाय सम्बन्ध जानना चाहिये। 
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-( ४ ) समवाय “- 

शब्द आकाश का गुण है। इसलिये आकाश के साथ शब्द का खमवाय सस्बन्ध है । 
और आकाश एक ही है। श्रवरणेन्द्रिय भी कर्णकुदरस्थित आकाश ही है। अ्रतएव उसमें 
भी शब्द समबेत रूप से चत्तंमान है। इसलिये शब्द का भ्रवरणेन्द्रिय के साथ संयोग 
खस्वन्ध नहीं मानता जा सकता; क्योकि दोनों में समवाय सस्बन्‍्ध है। इसीलिये जब आपको 
कोई शब्द छुनाई पड़ता है तब शब्द का इन्द्रिय के खाथ संयोग नहीं कहा जा सकता | 
इस सम्बन्ध को समवाय ही मानना पड़ेगा। अतणव श्रावण भत्वक्त में इन्द्रिय का पदार्थ 


( शब्द ) के साथ जो ससस्‍्बन्ध होता है उसे समवाय जानना चाहिये। 


(५ ) सभवेत समवाय--- 
शब्द में उसकी जाति (शब्दत्व) समवेत रहती है। जब आप कोई शब्द खुबते है तब यह 
ज्ञाति भी प्रत्यक्ष होती है। श्र्थात्‌ समवैत पदार्थ ( शब्द ) में जिलका खमवाय है उसके 
साथ मी आपकी इन्द्रिय का सन्रिकर्ष होता है । इस सम्बन्ध को समवेत समवाय' कहते है । 


(६ ) विशेष्य विशेषण भाव-- 

जब आप किसी वस्तु क/ अप्षाव देखते दे तो स्प्रतः अभाव को नहीं देखते; किन्तु उल 

आभाव से युक्त आधार को देखते है। जैले आप देखते है. कि जमीन पर घड़ा नहीं है । 
'घटाभाववद्भूतलगू । 

अर्थात्‌ भूतल घट के अमाव से युक्त है। यहाँ भरूतल विशेष्य हे और घटाभाव उसका 
विशेषण | आप विशेष्य ( भूतल ) के खाथ साथ उसका विशेषण ( घटासाव ) भी देखते 
हैं। अतः ऐसे प्रत्यक्ष में इन्द्रिय का पदार्थ (अभाव ) के साथ जो सम्बन्ध होता है वह्द 
४विशेषणता' कहलाता दे । 

लोट---अभावविषयक प्रध्यक्ष को लेकर न्याय और अन्‍्यान्‍्य दर्शनों में खूब ही कगड़ा है। बहुतों 
का मत है कि ज्ञान प्त्यक्ष के द्वारा नहीं, किन्तु अबुसान के द्वारा होता है। वेदान्त अभाव ज्ञान के लिये 
एफ स्वतन्त्र ही प्रमाण ( अतुपलब्धि ) का आश्रय लेता है । न्याय इन सबके विरुद्ध अभाव ज्ञान को 
प्रत्यक्षमूलक बतलाता है। 


प्रत्यक्ष की उत्पत्ति-उपझुंक पंक्तियों से खिद हुआ कि प्रत्यक्ष ज्ञान फे लिये 
इन्द्रिय और पदार्थ का सम्बन्ध होना आवश्यक है। किन्तु केवल इतना ही पर्याप्त नहीं हे । 
कभी-कभी इन्द्रिय और पदार्थ का सन्तिकर्ष होने पर भी प्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि नहों होती। 
मान लीजिये, आप अपने फमरे में बैठे पढ़ रहे हैं। आप पढ़ने में इतने मशणूल हैं कि 
झौर किसी बात की ओर आपका ध्यान नहीं है। कोई आता है और आप की आँख फे 
सामने से चला जाता है। लेकिन आपको इसकी कुछ भी खबर नहीं होती । आपकी आँख ने 


५ रै 
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उसे देखा होगा जरूर, लेकिन आप का मन वहाँ नही था। इसलिये आप कुछ नहीं जानते । 
इसले सिद्ध होता है द्वि प्रत्यक्ष शान में इन्द्रिय के साथ मन भी अपना कार्य करता है। यदि 
मन का सहयोग नहीं हो तो इन्द्रिय और विषय का सम्बन्ध होते हुए भी आपको प्रत्यक्ष शान 
नहीं होने का । 

मन, इन्द्रिय और आत्मा के बीच में रहकर संदेशवाहक का काम फरता है। 
इन्द्रिय विषय-ज्ञान लेकर आती है; मन उसको भ्रहण कर आत्मा तक्ष पहुँचा देता है। इन्द्रिय 
ह्वयं अपना संदेश आत्मा तक नहीं पहुँचा सकती । मन का साध्यम होना जरूरी है | आँख 
कान मानो प्रहरी हैं जो किले के बाहर की बातें लाकर फाटक के भीतर पहुँचा देते हैं। मन 
रूपी मन्‍्त्री इन खबरों को लेकर राजा ( आत्मा ) तक पहुँचा देता है। यदि मनी दूसरी 
जगह है तो प्रहरी की बात राजा तक नहीं पहुँच सकती। 

जिस तरह इन्द्रिय विषय ले सन्निकृष्ट होकर मन को प्रत्यक्ष ज्ञान कराती है, उसी तरह 
मन भी इन्द्रिय से सन्निकृष्ठ होकर आत्मा को प्रत्यक्ष ज्ञान कराता है। अतणव वात्स्यायन मुनि 
फे अज्लुसार प्रत्यक्ष शान की तीन खाड़ियाँ होती हैं-- 


४ आत्मा मनता संयुज्यते | मन इच्द्रियेण । इन्द्रियमर्थेन | 
[ नया सू+ भा ) 
श्र्थात्‌ ( १) विषय के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता है। 
(२) इन्द्रिय फे साथ मन का सम्बन्ध होता है । 
(३) मन के साथ आत्मा का सम्बन्ध होता है । 
तब जाकर प्रत्यक्ष शान की उपलब्धि होती है । 
नोट--इन्द्रियों का जो व्यवसाय है ( विषय का साक्षावकार ), मन का भी चही व्यवस्राय है। 
प्रतएव सन को आस्थन्तरिक ( भीतरी ) इन्द्रिय कष्ा जाता है। हिन्‍्तु तथापि श्रन और इन्द्षिय में 
निस्नलिखत भेद हैं-- 
(१ ) एन्द्रियाँ पंचभूतों से बनी हैं | मन अभोतिक ( णागर॥/०४ ) है। 
( २ ) इंस्द्रियों का विषय नियत है। ( जैसे, नेन्न का विषय है रूप, कान का शब्द इत्यादि ) 
किन्तु मम सर्वविषयक होता है | 





(६ ) इन्त्रियाँ अनेक हैं। मन एक ही है। सन की एकता का यह प्राय दिया गया है कि 
एक ही उण में हम एक से अधिक भत्यक्ष शान का अनुभव नहीं कर सकते | आपातत; ऐसा ज्ञान पढ़ता है 
कि एक ही समग्र से _म देख और सुन दोनों खकते हैं | किल्‍्तु यथार्थवः ऐसी बात नहीं। जिस कं में इम 
देखते हैं उस चाण में सुनते नहीं, जिस उण में सुनते हैं उस कण में देजते नहीं । किन्तु दोनों में समय का 
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बल लक पल न पनट त पलक लि योग हि! हा] 
इतना खूुचम अन्तर रहता है कि पोर्वाष्य ( 57८८९५४५०॥ ) के बदले पद्य ( आग्रापा।॥॥०9 ) 
जान पडता है। जैसे सुई से किताब में छेद करने पर जान पढ़ता है कि एक साथ ही सभी पृष्ठ में 
छेद हो गया । किन्तु बात ऐसी नहीं। एक एृष्ट के बाद ही दूसरे में छेद होता है। 


प्रत्यक्ष के भेद-प्रत्यक् की दो कोटियाँ मानी गई हैं-- 

(१) निविद्वलष ( [776607र7४6 ?87089607 ) 

(२) सविद्धवप ( 0&&7ग्रा7०06 ऐल:ट९एएणा ) 

अब इनका अथ सममकिये | 

(१) सविकल्प-मान लीजिये, आप एक आम का पेड़ देख रहे हैं । यहाँ जो पदार्थ 
प्रत्यक्ष है, उसकी खंशा ( आम ) आप जानते हैं। उसका सामान्य है तृक्तत्व (जाति 0८) 
५७ ) | विशेष है आम्रत्व ( त्रिशेष--59००८४ ) । पेड़ के खाथ-साथ आप यह खब कुछ देख रहे 
है। आपकी इन्द्रिय का विषय (आम चुक्ष) नाम, जाति और विशेषता से युक्त होकर प्रत्यक्ष 
होता है। अर्थात्‌ आप फेवल वह्तु का 'आकार' ही नहीं देखते, उसका '्रकारः ( विशेषण ) 
भी देखते हैं | ऐसे प्रत्यक्ष को सविकल्प कहते हैं | 


“समग्रकारक॑ ज्ञानं सविकल्पम?? 


“-तकीसंगह 
अर्थात्‌ जिस प्रत्यक्ष में प्रकारता ( विशेषण-विशेष्यसाव ) का ज्ञान हो उसे सविकद्प 
( विशिष्ट ज्ञान ) समझना चाहिये | 
(६ ) निर्विकेल्प--इ्सके विपरीत जहाँ फेवल वस्तु मात्र की दी उपत्रष्धि हो, उसकी 
प्रकारता ( विशेषण ) का ज्ञान नहीं हो, उसे 'निर्विकल्प' कहते हैं । 


“निष्पकारक ज्ञानं निर्विकल्पस ।”? 
““तवोसंग्रह 
जैसे, अबोध शिशु जब पीपल का पेड़ देखता है, तब वद्द यह नहीं जानता कि यह 
पस्त अछुक-अस्ुक नाम-गुण-लासान्य विशेष आदि से युक्त है । वह फेवल स्वरूपमात्र देखता 
है। यह नहीं पहचानता कि यह क्‍या है। घह सिर्फ देखता ही है, समझता नहीं। 
ऐसे विशेषण ज्ञान-शूल्य-प्रत्यक्ष को निर्विकल्प कहते हैं । 
नोट--पाश्चात्य मनोविज्ञान सी इस प्रकार का भेद मानता है। क्षेबल संचेदन मात्र 5०058४०० 
फहलाता है | जब चह विशिश्णान ( (८४॥४४72) से संयुक्त होता है, तब 7८7८००४०० कइलाता है। 
निविकव्प प्रत्यक्ष ही शान की प्राथमिक अवस्था है | क्योंकि विशिष्ट प्लान आरंभ हो 
से तो नहीं हो सकता । आप देखते हैं कवि (एक ब्राह्मण” हाथ में लाठी लिये आ रहा है । यह 
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विशिष्ट ज्ञान हुआ | किन्तु यदि आपको 'एक' ब्राह्मण! 'हाथ' 'लाडी' 'लेवा' और आता, 
इन सब का पृथक्‌ पृथक्‌ ज्ञान नहीं रहता, तब यह विशिष्ट ज्ञान कैसे हो सकता था ? यदि ये 
सव उपादान पहले से आप के सन में नहीं मौजूद रहते तो आप श्न खब को एक साथ 
मिलाते कैसे ९ श्रतः अनुमान से सिद्ध होता हे कि प्रत्येक पदार्थ का विशिष्ट ज्ञान होने से' 
पहले डलका अविशिष्ट ज्ञान होना ज्ञरुूरी है। यही अविशिष्ट या निरविकव्पक ज्ञ,न सविक्रव्पक 
शान का मूल है । 

जब कोई पहले-पहल घट को देखता है, तब उसकी जाति ( घटत्व ) से परिचित नह 
रहता । अर्थात्‌ वह यह नहीं जानता कि “में घड़ा देख रहा हैं ।” उसी अवरुधा का नाम 
है निर्विकेल्प | 


“प्रथमतोघटघटलयो वैंशिष्य्यानवर्गाहि ज्ञानं जायते । तदेव निर्विकित्पम्‌ [? 
“- सिद्धान्तमुक्तावली 
इस अव्था में यथार्थ प्रत्यक्षज्ञान ( 002एं४० ) नहीं होता। क्योंकि यथार्थ ज्ञान 
में विषयि-विषयता सम्बन्ध ( 5पर)]००४:-0०१०७ ६४४०० ) रहता है। सो यहाँ नहीं है। 
किन्तु तथापि निर्विकत्प प्रत्यक्ष की उपेक्षा नहीं की जा सकृती। क्योंकि बीज अरूफुट होते 
हुए भी रुफुटित अऊुर का सुल स्वरूप होता है। इसी तरह निविकल्प अस्फुट ज्ञान होते हुए 
भी स्फुटित ज्ञान का मूल है । 
निर्विकल्प के विषय में बहुत ही मतसेद है। शाब्दिकगण ( बैयाकरण ) निर्तिकलप 
ज्ञान की सत्त। ही नहीं मानते । उनका कहना है कि विना संज्ञा (नाम) के कोई ज्ञात्र ही नहीं 
हो सकता | अतएव शान्दिकवर्णनरहित विविकटप ज्ञान की कोटि में नहीं आरा खकता। 
इसके विपरीत वेदान्ती निविकलप को 'ही ज्ञान कहते हैं। उनके अजुसार नामरूप युक्त 
शान भ्रममात्र है। अनिर्वंचतीय ज्ञान ही यथार्थ ज्ञान है। बौद्धदर्शन भी इसी बात का समर्थन 
करता है। किन्तु व्याय-वैशेषिक मध्यम मार्ग का अचुसरण करता है और दोनों को सत्य 
मानता है। गौतम ने प्रत्यक्ष की परिभाषा में ये दो विशेषण भी दिये हैं-- ; 


(१) अव्यपरदेश्यम्‌ और ( २) व्यवत्तायात्मकम्‌ । 
“इन्द्रिया्थतवरिकपोंतन्न॑ ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यमिचारि व्यवतायात्यक उत्यक्षस्‌ ।? 


नया, सू, शश४ 
अव्यपदेश्य का अर्थ है अनिर्बचनीय अ्र्थाक्त्‌ संज्ञाज्ञान से रहित । व्यवसायात्मक# का 
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& “यह पढ़ा है ।”” ऐसा प्रत्यचश्ञान व्यवसाय कइलाता है। यदि इस प्रत्यक्षश्ान का भी मानस प्रत्यक्ष दो 
आर्ोत्‌ “में देख रहा हूँ कि यह पढ़ा है” तो यद अनुव्यवसाय कहलाता है। 
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अर्थ है असन्दिग्ध अर्थात्‌ निश्चित । अतणव नवीन नैयायिक इससे यह अर्थ निकालते हैं कि 
गौतम ने निर्विकल्प और सविकव्प दोनों तरह के ज्ञान माने हैं । 

गौतमीय सूत्र में 'निरविकलप” और 'सखविकदप' शब्द नहीं आये हैं । वात्स्यायन भाषय 
में भी इनका नाम नहीं है। वाचस्पति मिश्र की न्यायवार्त्तिकतात्यय॑टीका में इनका उल्लेद्ल 
पहले-पहल पाया जाता है । तब से न्याय-वैशेषिक की विचार-घारा में इनका भेद्‌ प्रसिद्ध हो 
गया है। गज्ञेश उपाध्याय, केशव मिश्र, भासव॑ज्ञ प्रभृति सभी विद्वानों ने अपने-अपने प्रन्थ में 
इस भेद्‌ का निरूपण किया है | सांज्य और भमीमांखा ने भी इस भेद को माना है। 

न्याय की प्रपुख विचारधारा यही है कि निरविकव्पक ज्ञान स्वयं प्रस्फुट पत्यक्ष न होते 
हुए भी प्रत्यच्ज्ञान का सूलरूप है। जयन्त भट्ट कहते हैं कि निविकलप और सबिकर्प, दोनों 
में वस्तु की आत्मा ( 868॥॥9 ) एक ही रहती है। फेवल भेद इतना है कि निर्चिकलप में वह 
अनाख्यात ( अव्यक्त ) रहती है, और सचिकटप में आख्यात (भाषा के द्वारा प्रकट) हो जाती है । 


“तस्मात्‌ य. एवं वस्त्वात्मा सब्किल्यस्य गोचरः | 
स एवं निर्विकल्यस्थ शच्दोल्लेखविवर्जितः |” 


*न्‍* न्यूयूमंजरी 


लोकिक ध्पोर अलौकिक भैत्येक्षु---नवीन नैयायिकों ने प्रत्यक्ष के दो 
ओर भेद किये हैं-- प 

(१) लोकिक भत्यक्ष ( प्राण 00087४ं०४ ) 

(२) अलोकिक प्रत्यक्ष ( 8ए0७०००॥] 06०७: ) 

अभी तक जिसका वर्णन हो चुका है, वह लौकिक प्रत्यक्ष है। इसमें पदार्थ के साथ 
इन्द्रिय की साधारण रूप से प्रत्यासत्ति [ सह्निकष ) होती है; किन्तु अलौकिक प्रत्यक्ष में 
पदार्थ के साथ इन्द्रिय की अलाधारण या अलौकिक रुप से प्रत्यासत्ति होती है । 

गड्ढेश उपाध्याय ने तीन प्रकार का अलौकिक प्रत्यक्ष बतलाया है । 

(१) सामान्य लक्षण 

(२ ) ज्ञान लक्षण 

(३) योगज 

सामान्य लक्षण-जहाँ एक वस्तु को देखने से उसकी सजातीय॑ वस्तुओं का भी 

शान हो जाय, वहाँ सामान्य लक्षण अत्यासत्ति समभनी चाहिये। जैल्ले, आप चूल्दे की आग 
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को छुकर उष्णता का अच्चुभव फरते हैं। इससे आपको ज्ञान हो जाता है कि “आग उष्ण 
होती है |” यहाँ आपने प्रत्यक्ष तो किया फेंचल चूल्हे की आग को, किन्तु जान लिया 
सभी ञआागों के विषय में । भूत, भविष्यत्‌ और वत्तमान, सभी आगो को प्रत्यक्ष करना 
असंभव है, तो भी आप कह देते हैं--'सभी आग उष्ण होती है । 


छ्िस बल पर, किस आधार पर, आप ऐसा फहते हैं ? सामान्य ज्ञान फे दल पर। 
और थह सामान्य ज्ञान कैसे छोता है? अलौकिक सन्निकप से। साधारण इन्द्रिय-खंयोग से 
आपको चूल्हें की ्राग का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। किन्तु इस अग्नि में जो “अग्नित्व 
(सामान्य धर) है, वह सभी अग्नियाँ में मोजूद है । इस अग्नित्व का ज्ञान खामान्यलत्षण 
प्रत्यासत्ति के द्वारा होता है । इसी सामान्य “अग्नित्व' फे सहारे आप एक प्रत्यक्ष अग्नि से 
सभी परोक्ष अग्नियों को पकड़ लेते हैं। च्यूल्हे की आग में उप्णवा अच्ुधव कर अग्निमात्र 
में उप्णता का होना जान लेते हैं । ऐसे ही ज्ञान को सामान्य लक्षण ग्रत्यक्ष कहते हैं। 

नोट--(१) सामान्य का प्रध्यत्त क्लाब अलोकिक चाह्तुष्य के द्वारा होता है | किन्तु सू(मान्य 
के लिये सबवंदा चाक्षप्प ( एहपढं ?००)४ंणा ) की आवश्यकता नहीं रहती । सामान्य का 
प्रत्यक्ष स्ट्रति के द्वारा भी होता है । 


(२ ) भाचीन नैयायिक कहते हैं कि सामान्य (जाति) का प्रत्यक्ष इन्द्रिय के साथ संयुक्त 
समवायसश्निकर्ष के द्वारा होता है। किन्तु नब्य न्याय खासान्य शान के लिये साधारण इन्व्य-सप्निकप 
पर्याप्त नहीं मानता । इसक्षिये अलौकिक सन्निकर्ष का आश्रय लेता है । 

(३ ) कुछ लोग इस अलौकिक प्रत्यक्ष पर आज्ञेप करते हैं। उनका फह्दना है कि जब एक को 
जानने ही से तुम सबको जान गये तव फिर बाकी ही क्या रद्द गया ह तब तो तुस्दें भपने को सर्वश 
समभना चाहिये। 


इसके उत्तर में जयन्त भट्ट कहते हैं कि सासान्य ज्ञान होने से ही सर्वशता नहीं आती। सर्वेज् 
होने के लिये प्रत्येक विषय का विशेष ज्ञान अपेक्षित रहता है। किन्तु यहाँ तो सामान्य-मात्र का शान 
होता है। इसलिये अलौकिक प्रत्यक्ष सवंशता का दावा नहीं फरता | 


( ४ ) सामान्यल्ष्षणप्रत्यासत्ति के द्वारा नेयायिकों ने व्याप्तिज्ञान (5०7०/४॥58007) की 
समस्या फो हल कर लिया है। इस प्रकार वे ( ?६४१०% ० [707०४०॥ ) से बच जाते हैं । जान 
पढ़ता है, अन्योन्याश्रय दोष ( लाट्पॉं॥ ०४००यांग््ट ) से उद्धार पाने के किये ही उन्होंने इस 
अलौकिक प्श्यक्ष का आश्रय मरहण किया है। 


(२) ज्ञान लक्षण--भत्यक्ष ज्ञान में बहुधा इन्द्रियत्राह्म विषय के साथ-साथ दुसरशा 
विषय भी खिंचरकर चला आता है। जैसे, आप फमल का पत्ता देख रहे हैं । देखते तो आप 


भारतीय दश्शन परिचर्य | ४१ 
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उखका रूप ही है, किन्तु रूप के साथ-ही-साथ उसकी कोमत्नता का भी अज्ञुभव श्आपको 
होता है। यहाँ कोमलता दष्टि का विषय तो है नहीं; रुपर्श का दिषय है; तो भी आप चिना 
रुपर्श किये ही, फेवल देखने ले जान जाते हैं. कि पता बढ़ा ही फोमल है। आप कहते हैं “में 
कोमल पत्ता देख रहा हूँ।” यहाँ त्वचा को संयोग हुआ ही नहीं है । फिर कोमत्नता का' 
शान कैसे हुश्रा ? चक्तुरिन्द्रिय स्पर्श का ज्ञान नहीं कर सकती । साधारण सन्निकर्ष से यह 
ज्ञान प्राप्त नहीं है। अतएव यहाँ अलौकिक सन्निकर्ष ( ज्ञान लक्षण प्रत्यालत्ति ) मानना पड़ेगा । 
खट्टी इमली को देखते दी आपकी जीम में पानी भर आता है। जाड़े में बे को देखते ही 
शापका शरीर सिंददर उठता है। ऐसा फ्मों होता है? इमली का खद्टापन ओर बफे का ठंडापन 
देखने फी चीजें नहीं है; क्रमशः चखने और छूने की चीज है। किन्तु अलोकिक सन्निकर्ष 
से आपको विना चखे और छुए दी शान द्वो जाता है। ऐसे प्रत्यक्ष को ज्ञान लक्षण कहते है ।४ 
योगज--देमलोगों को इन्द्रियों की शक्ति सीमित है। उनके द्वारा हम सभी 
तरह फे विषयों को प्रत्यक्ष नहीं कर खकते । अत्यन्त स॒क्ष्म वरुठुएँ नहीं देखी ज्ञा सकतीं । 
अत्यन्त सूक्ष्म शब्द्‌ नहीं छुने ज्ञा सकते। भूत और भविष्यत्‌ की बातें प्रत्यक्ष नहीं की ज्ञा 
सकतीं। किन्तु योग के द्वारा अलोकिक सलन्निकर्ष से ये सब विषय भी प्रत्यक्त हो सकते 
हैं। इन्हे योगज प्रत्यक्ष फद्दते हैं । 
प्रत्यभिज्ञ--प्व्यभिज्ञा की व्युत्पत्ति है, “प्रतिगता अभिज्ञाम्‌? | ज्ञिस विषय का 
पूर्व में साज्ात्कार हो चुका है, उसका पुनः प्रत्यक्ष होने से अत्यभिज्ञा ( 77०००४7ं००० ) होती 
है। साधारण प्रत्यक्ष इन्द्रियज् होता दै, किन्तु प्रत्यभिज्ञान इन्द्रिय श्रौर पूर्वसंसुकार इन 
दोनों के योग से उत्पन्न होता है। इसलिये प्रत्यभिज्ञा का लक्षण है-- 
“इन्द्रियतहकतसंस्कारजन्यज्ञानत्स्‌! 
प्रत्यभिज्ञा में चत्तंप्रान संचेदन ( 5०7५४४०४ ) पर अतीत की सरुखृति का एक गहरा 
रंग चढ़ जाता है। “यद्द वही घट है जिसे पहले देखा था” ऐसा ज्ञान ही प्रत्यभिज्ञन है 
साधारण प्रत्यक्ष फेवल वत्तंमानावगाद्दी होता है, किन्तु प्रत्वभिज्ञा में दत्तमरान और 
अतीत दोनों के संस्कारों का सेस्म्रश्रण हो जाता है। यही प्रत्यभिज्ञा की विशेषता है। भ्रतः 
प्रत्यमिज्ञा की परिभाषा यों की जाती है-- 
अतीतावस्थावच्दिल्तस्थ वत्तमानभेदावाहि प्रत्षज्ञानं अत्यभिज्ञानस्‌ 
नोट--पाश्चात्य मनोविज्ञान में इसे ॥८प००० ए८०्ण७०० पह पे है[_ ््प7य: इसे 3०५७४४४१ 7067८००६४०० कह सकते हैं| 
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अनुमान 


[ अनुमान का आर्थ-व्याप्ति--पक्षपमंता-- लिगपरापशै--अनुमिति--भनुमान के पंचावयव--न्यायप्रयोग +« 
अनुमान के प्रमेद--पृर्वेदद शेषदत्‌ और सामान्यतोदृष्ट««स्वार्थानुम्नान और पराश्थानुमान--नव्यन्याय के अनुसार 
वगी करण ->बेवलानवयी, केवलन्यतिरेकी, अन्वयव्यतिरिकी ] 
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खलुलान का सथ--> 

अनु का अर्थ है पश्चात्‌; मान का अर्थ है ज्ञान। अतः अज्ञमान का शब्दार्थ हुआ 
पश्चादुज्ञान | यदि एक बात को जानने के पश्चात्‌ उसी के द्वारा फिसी दूसरी बात फा भी 
बोध दो तो उसे अज्ुमान कद्दते हैं। मान लीजिये, आपने देखा? कहीं दूर पर धुश्राँ उठ रहा 
है! । इससे आप तुरत समभ जाते हैं कि वहाँ आग भी है। यहाँ घुँआ प्रत्यक्ष है। किन्तु आग 
प्रत्यक्ष नहीं है । आपको प्रत्यक्ष वस्तु के आधार पर अप्रत्यक्ष चल्‍्तु का भी ज्ञान हो जाता 
है। इसी को अनुमान कहते है। 

उक्त उदाहरण में घुँआा 'हया है मानों आग फे होने का पक्का गवाद है | जिस तरह 
खिगनल्न कुकने से हम समझ जाते हैं कि गाड़ी आ रही है उली तरद्द 'घुएँ का उठना देखकर 
दम समभ जाते हैं कि आग जल रदी है। इसकिये घुँण को आग का चिह्न ( या निशान ) 
समभना चाहिये। इसी विह्द फो लिंग फदते हैं। और यह चिह् जिस वरुतु का परिचायक 
रद्दता है, उसे “लिंगीः कद्दते है । उक्त उदाहरण में, चुआँ लिंग है और जञ्राग लिगी है। 

अनुमान का घूल है प्रत्यक्षशान । क्‍योंकि अनुमान लक्षण से ही किया जाता है और 
यद्द लक्षण प्रत्यक्ष देखने में आता है । इसल्षिये गौतम ने अनुमान को वरत्ूवंक्रय! (- प्रत्यक्ष" 
मूलक) कहा दे। 

नोटद--यदि क्क्तण ( लिंग ) प्रत्यत्त देखने में नहीं आावे, किन्तु आगम (शास्त्र) के द्वारा उसका ज्ञान 

उपलब्ध हो, तो भी अनुमान किया जा सकता है। इसीलिये वात्स्यायन अपने भाष्य में कहते हैं--- 

“प्रत्यक्ञायमाश्रितमेवानुमानस्‌ | सा अन्चीक्षा (? 

अरथांत्‌ अनुमान का अर्थ है एक बात से दूखरी बात को भी देख लेना ( अचु ८ पश्चात्‌ ; ईक्यार 


० जन के मा 9 लत कक अमन ज+ >>. 3» 


सकते हैं |इली को अचुमान कहते हैं।.. 
,.. अजुमान के द्वारा हम जो बात निकालना चाहते हैं, जिस निष्कर्ष पर पहुँचना चादते 
हैं, उसे साध्य कदते हैं। और जिस लक्षण फे घल पर ऐसा अनुमान किया जाता है उसे हेतु 
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( साधन ) ऊंदते हैं। पूर्वोक्त उदाहरण में अग्नि ,खांध्य और धूम साधन है। जिल 
स्थान में आप घुआँ देखते हैं और आग होने का अनुमान करते हैं उसे पत्त फहा जाता है। 

मान लीजिये, आपने देखा “पहाड़ पर चुआँ उठ रहा है।! इससे आप नतीज्ञा 
निकालते हैं कि वहाँ ( पहाड़ पर ) आग भी है। यह अनुमान हुआ। यंधाँ सिद्ध क्या करना 
है! आग का होना। यह ( आग ) ताध्य हुआ। किस लक्षण फे बत्न पर आंप॑ ऐसा सिद्ध 
करना चादते हैं! घु्ँ के बल पर । यद ( चुआँ) हेतु हुआ। बद घुआँ है कद्दाँ ( जहाँ आप 
आग होने का अज्ुमान करते हैं ) ! पहाड़ पए। यह ( पहाड़ ) पक्त हुआ। + 

व्याति- 

घुश्राँ देखकर अग्नि का अजुमान किया ज्ञाता है । परयोकि वह अग्नि का सूचक (चिह्त) 
समझा जाता है। किन्तु ऐसा प्मों समझा जाता है ! इसलिये कि सच जगह धुपँ के साथ 
आग देखने में आती है। जैसे रसोई घर में घुआँ है, तो व्दां आग भी है। इस नियम का 
कर्दी भी अपवाद देखने में नहीं आता। अर्थात्‌ ऐसा कोई स्थान नहीं, जहाँ घुआँ हो लैकिन 
भाग नहीं हो | इसलिये हम समभते है कि-- * ा 

यत्र यत्र धूमस्तत्र तत्र वहिः 

“जहाँ जहाँ घुआँ रहता है यहाँ-व्ाँ झग भी रहती है।” धुआँ और आग में जो 
यद सम्बन्ध है; उले “व्याप्त! कहते हैं। यहाँ धुएँ में भाग की व्यापि' है। भ्र्थात्‌ आग व्यापक 
है, और घुआँ “व्याप्य” है । ॥ 

अलुपान के लिये व्यात्तिज्ञान होना आवश्यक है। यदि धूम और श्रग्नि का ऐसा 
सम्बन्ध हमें पूर्व से ज्ञात नहीं रहता, तो पर्वत पर धूम देखकर अग्नि का अनुमान कैले कर 
सकते ! हम पहले ले जानते हैं कि “जहाँ धुश्नाँ रहता है पहाँ वहाँ आग भी रहती है।” 
तभी तो पहाड़ पर घुश्राँ देखकर समप्रकते हैँ कि वहाँ भी आग दोगी । जिसको इस व्याप्ति 
सस्वन्ध का ज्ञान नहीं है ( जैले अबोध बच्चे को ) वह धूम देखकर भी कुछ नहीं समझ 
खकता, हेतु ( धूप ) के रहते हुए भी साध्य (अग्नि) को नहीं ज्ञान सकता। फ्योंकि उसे हेतु 
और खाध्य का सम्बन्ध ही नहीं मालूम है। अनुमान तभी किया जा खकता है जब देतु और 


खाध्य का व्याप्ति सम्बन्ध ज्ञात रहे । श्रतएव “याप्ति ज्ञानः को ही अनुभान का आधार रुतस्भ 
समझना चाहिये । ४ 





$ नोट-*साध्य, हेतु भोर पक्त, इन तीनों को पाश्चात्य तकशास्त्र में क्रश; घगु० 7९०, ॥॥07९ 
प७०, और ॥(१707 प्‌७८ा॥ कहा जाता है। किन्तु इन दोनों में थोड़ा-सा भेद पढ़ता है। पाश्चात्य वर्क. 
शासत में शब्दों के वाह्मरूप ( ए०:० ) पर अत्यधिक जोर दिया जाता है। किन्तु हमारे ' यहाँ मूल वहहु 
( ॥४६(४7 ) पर द्वी विशेष ध्यान देते हैं। " हे 
*. ह# विशेष विवरण के दिये “व्यात्तिः का अध्याय देखिये। 
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पत्थर ता---हमान के लिये व्याप्तिश्ञान फे साथ-ही-खाथ एक और बात आव- 
श्यफ है । प्यातिज्ञान फे ढारा दम इतना ही कह सकते दे कि 

“जहाँ घुश्राँ रहता है, वहाँ आग भी रहती है ।” 

किन्तु इसले यद्द निष्कर्ष कैसे निकलेगा कि सामने किसी पद्दाड़ पर आग है ? यदि 
उस्र पद्ाड़ पर घुएँ का होना नद्दीं मालम है तो वहाँ आग फा श्रद्मयमान कैसे दो सकता 
है ! इसलिये, “पंत पर अग्नि है? 

इस अनुभान फे लिये दो बातों फो जानने फी आवश्यकता है-- 

(१) जददाँ घुझमाँ रहता है वाँ आग रहती है ( व्याति ) 

(२) उस पर्वत पर घुश्भाँ है ( पत्तधर्मता ) 

पक्षथमंता फा अर्थ है पत्त में ( स्थानविशेष में ) लिंग फा पाया जाना। जैसे पहाड़ 
पर धु्५ँ का पाया जाना। थदि पहाड़ में यद धर्म (थुएँ का होना ) नहीं पाया जाता तो 
हम कुछ भी अनुमान नहीं कर सकते । भ्रतएणव व्याप्तिज्ञान फे साथ ही पतक्षघमंता फा ज्ञान 
होना भी श्रावश्यक है । 

लिग-प्रामशे-प्रव अचुमान किस तरह किया जाता है सो देखिये। सबसे 
पहले आपने देखा कि-- 

(१) पद्दाष्ट पर घुआँ उठ रहा है। ( पत्षघमंता ) 

तब आपको रूट स्मरण श्राया कि-- 

(२) जहाँ घुआ्आाँ रहता है वह्दाँ श्राग रद्दती है। ( ध्यात्ति ) # 

जबतक यह व्याप्तिज्ञान नहीं था, तबतकफ धुओँ धुश्राँ-मातच था। चहद्द किसी अन्य 
पदार्थ का खूचक ( चिह्न ) नहीं था। अतदुव अनुमान की दृष्टि खरे उसका कुछ मदत््व नहीं 
था । किन्तु अब व्याप्तिज्ञान दोते ही उसमें विशेष महत्त्व आ गया। पफ्योकि अब वह फेवन्न 
घुआँ ही नहीं रहा, किन्तु पदाथोन्तर ( आग ) का परिचायक भी हो गया। शर्थात्‌ अब 
उसमें 'लिगत्वः आ गया | इस्तीलिये जहाँ पहले आपने इतना दी भर देखा था कि-- 

'पद्दाढ़ पर घुथ्राँ उठ रहा है? ( साधारण ज्ञान ) 

वहाँ अब आप देख रहे है कि-- 








# नोट---व्याप्ति को अ्रगरेजी में भरएट/5४ 007007/क08 96६ए९७॥ धा९ शातताल बतत 
६० ४७]० 7०४7४ कहेँगे और पक्षचमंत्रा को (रिवाबततणा 9>०एछ१ ० धातता० धाते ६6 
!॥707' ज्याप्तिबोधक वाक्य को ](0४६०४ 77०7४5० भौर पत्तथ्मता सूचक वाक्य को ७४४०6 75० 
कहते दैं। इन दोनों को मिलाने से जो निष्कष निकक्तता है उसे 0०7८7एआ०॥ ( अजुमिति ) कहते हैं। 
झजुमान के लिये इन दोनों का होना आवश्यक है। 
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पदाड़ पर अग्वितृचक घुआँ उठ रहा है? ( विशिष्ठ ज्ञान ) 
इसी विशिष्ट ज्ञान को 'परामश ( अथदा 'लिग-परामर्श! ) कहते हैं । 
नोट--कोई-कोई इसको 'तृतीय लिग-परामश? भी कहते हैं | उनके मताहुसार०» 
(१ ) पहाड़ धूमवाला है | यद्द प्रथम ल्विंग-परामर्श हुआ । 
(२) धूम अग्नि का व्याप्य हे--यह हिंतीय ल्षिग-परासर्श हुआ। 
( ३ ) पहाड़ अख्तिव्याप्य धूसवात्ञा हें--यह तृतीय लिग-परामश हुआा ॥ 
यहाँ प्रथम परामर्श में लिंग का सम्बन्ध पत्त के साथ देखा जाता हे । द्वितीय में, लिग का सम्बन्ध 
साध्य के साथ देखा जावा है | ठृवीय में साध्यसहित लिंग का सम्बन्ध पक्त के साथ देखा जाता है | इसी 
अन्तिम परामर्श से यह अनुभिति निकलती है कि 'पहाड़ अग्निवाला है? | 
शतः पत्षथमंता-ज्ञान और व्याप्ति-जश्ञान, इन दोनों के सम्मिलित होने से जो विशिष्ट 
शान उत्पन्न दोता है उसे परामर्श कहते हैं। 
“व्यातिविशिष्टपक्षपर्म ताज्ञानं परामश्शः ॥”? 
“-तकसंग्रह 
नोट--पक्रधर्मता से इतना ही जाना जाता है कि 'क! में 'ख' है। व्यासिसे यह मालूस हो जाता 
है कि यह 'ख? 'ग! का व्याप्य भी है। अब ये दोनों मिज्रकर जताते दें कि 'कः में 'ग? का व्याप्य 'ख! 
है। इसीलिये विश्वनाथ पंचानन ( कारिकावज्ञी में ) कद्दते हैं-« 


“व्याप्यस्य पक्षव॒त्तितर्धीः परामर्श उच्यते (? 

पक्तधमंता से फेवल दो (अर्थात्‌ पक्ष ओर ल्िग) का सम्पन्ध जाना जाता है। व्याधिज्ञान 
से भी फेवल दो ( अर्थात्‌ लिंग और लाध्य ) का सस्बन्ध जाना जाता है। किन्तु इन दोनों 
के एक साथ मिल जाने पर तीनों ( अर्थात्‌ पक्च, लिंग और साध्य ) का सम्बन्ध जाना जाता 
है। इसी ज्ञान को परामश कहते हैं। अर्थात्‌ परार््ट ज्ञान में पत्त, लिंग और खाध्य तीनों 
एक सूत्र से बंधे रहते हैं। 

अनुमिति---ली परामशश ( अथवा विशिष्ट ज्ञान) से यह अन्तिम निष्पत्ति 
निकलती है फ्लि- पहाड़ पर श्रग्नि है।! यही अज्ुमान का फल या निष्कर्ष है। इसको 
“अनुमिति' कहते हैं। अतएव श्रन्नम्‌ भट्ट कहते हैं-- 
“परामशजन्य॑ ज्ञानमनुमिति/?? 
अर्थात्‌ अन्लमिति उसे कहते हैं जिसका ज्ञान परामर्श के द्वारा प्राप्त हो । 


नोट--इस विषय में न्याय का सीमाँंसा और वेदान्त से मतभेद पढ़ता है। मीसांसक और वेदान्ती 
कहते हैं कि प्याप्तिशान और पच्चधम का शान हो जाने से दी अबुमिति 'हो जाती है। इन दोनों के बीच 
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में परामर्श की जरूरत ही क्या है? ध्याप्ति -के द्वारा इमें लिय और क्षिगी का सम्बन्ध मित्र जाता है। 
पद्धमंठा से लिंग और पत्त का सरबन्ध मिल जाता है। बस, फिर आप-से-आप पहछ और ढिंयी का 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है | लिग-परामर्श का कुछ काम ही नहीं है |# 

इसके उत्तर में नैयायिकों का कइ्दना है कि प्रत्येक प्रमाण में (ज्ञान फे साधन में) तीन 
फोटियाँ होती हैं-“-( १) करण (२) व्यापार, और (३) फल। अल्ुमान में व्याप्तिश्ञान 
आर पक्तघमंत शान को 'करण ( साघकतम ) समझना चाहिये। इस कारण से क्रिया क्या 
होती है? परामश । इसको व्यापार! समझना चादिये। इस क्रिया अथवा व्यापार का 'फल? 
कया निकलता है? अनुमिति | अतएव व्याप्तिज्ञान अज्ुमिति फा कारण तो है, किन्तु उसका 
अव्यवहित पूर्व कारण नहीं । फ्योकि वीच में कार्य विशेष ( परामश ) का व्यवधान द्वोता है। 
इस परामर्श फे बाद ही फल्ोत्पत्ति ( अज्भमिति ) होती है। भ्रेर्थात्‌ अचुमिति का चरफम॑ 
(अन्तिम) फारण परामर्श ही है। इसलिये अचुमिति फो परामशंज्न्यशान समझना चाहिये। 


झनुमान के पँचावयध्‌>+मदरषि गौतम ने अज्ञमान के पाँच आवयव ( अज्ू ) 
माने हँ-- (१) प्रतिज्ञा (२) हेतु (३) उदाहरण ( ४) उपनय (५ ) निगमन। यहाँ प्रत्येक 
फा लक्षण और उदाहरण दिया ज्ञाता है। 

१ प्तित्ञा -- ताध्यनिर्देशः प्रतिज्ञा” 
“-गौ० सू० शशारे३ 

जो प्रतिपाद्य विषय है उसका निद्श करना ( प्रशापारटांबध0॥ ० (6 97000भ(०7 ६० 
७० 7०००१ ) '्रतिज्ञा' कदृताता है। जैसे आपको पव॑त पर अग्नि सिद्ध करना है। अर्थात्‌ 
पक्त ( पव॑त ) में साध्य ( श्रग्नि ) का सम्बन्ध दिखलाना है। इसलिये अपने साधनीय विषय 
( पक्ष में साध्य का सम्बन्ध ) को आप सबसे पदले कह छुनाते हैँ--'पव॑तों वहिमान! ( पवेत 
अग्नियुक्त है )। यद्द आपकी प्रतिज्ञा हुई। 

४ हेतु+-( उदाहरणसाधम्यात्‌ ) साध्यसाधन हेतु 
“-गौ० सू० ११३४ 

अपनी प्रतिशा को सिद्ध करने फे लिये आप जिस युक्ति का आश्रय लेते है, अर्थात्‌ 
अपने पक्ष में साध्य का अछ्तित्व प्रमाणित फरने के लिये आप जो साधन बतद्ाते है, वह 
'हेतुः कदलाता है । आप अ्रग्नि का अह्तित्व धूम से सिद्ध करना चाह्दते हैं । इसलिये अपनी 

#पाश्त्य तकेशास्त्र भी इसी मत का प्रतिपादन- करता है। लय ( |धतत6 7० ) का 
काये है केवत्त पच्च ( शशा० प्रथण ) और साध्य ( ४४]० प्र्या ) के बीच में पढ़कर दोनों को 
मिला देना। जब दोनों मिल्ल गये तब किर लिंग की आवश्यकता ही क्या रही ? इसलिये (लाता 
में सदा लिंग का भभाव ( 395०70० ० ](१०0॥6 प्र७० ) रहता है। पक, साध्म और लिंग तीनों 
एुक साथ नहीं रहते | 
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प्रतिज्ञा के समर्थन में आप कहते हैं--“धूमवत्तात्‌” ( क्योंकि पर्वत घूमयुक्त है! ) | यह 
आपका देतु ( १०88०7 ) इुआ। 
३ उदाहरण-- तिध्यताधरम्यात्तद्रावो दृष्टन्त उदाहरणुग्‌” 
“गौ० सू० शररे६ह | 
अपने प्रतिपाथ विषय के समान कोई दृश्टान्त देना “उदाहरण” कद्दलाता है । जैसे 
अपने पत्ध फे समर्थन में आप रखोई-घर का दृष्टान्त देते हैं। वहाँ धुएँ के साथ आग भी 
रहती है। यद्द उदाहरण हुआ। 
फैवल दृष्टान्त फे बल पर अजुमान खिद्ध नहीं होता। ध्याप्ति का सम्बन्ध होना भी 
श्रावश्यक है । श्रत: उदाहरण को व्यात्ति का सूचक दृष्टान्त-मात्र समरूना चाहिये। इसीलिये 
बाद के नैयायिको ने इस बात को और रुपष्ट कर दिया है-- 
“व्यापिग्रतिपादकमुदाहरणस्‌ । 
लि . “>त्वासंग्रह दीपिका ._ 
हेत॒ देने फे बाद आप हेतु और खाध्य का व्याप्ति-सम्बन्ध बतलाते हैं ओऔर दष्टान्त 
के द्वारा उसे समझाते हैं। “यो यो घूमवान्‌ सस वहिमान्‌ यथा महानत्तः” ( जो जो धूमयुक्त 
है सो सो अभियुक्त सी है जैसे रसोई-घर )। यह आपका “उदाहरण! ( [(४[०7 /शा7॥859 
जात ॥॥ 85900]9 ) हुआ 
४ उपनय- उदाहरणपेन्षस्तथेत्युपतंहारी ( न तथेतिवा ) साध्यस्योपनय! |” 
““गौ० सू० ११३८ 
हेतु और साध्य का सम्बन्ध उदाइरण के द्वारा देने फे बाद अपने पक्त में उसे 
सोचना ( उपसंहार करना ) 'उपनय” कहलाता है। धूप और श्रश्नमि की व्याप्ति मद्दानलल 
( रलोईघए ) में दिखलाते हुए आप कहते है. कि हमारे पक्त ( पर्वत ) में भी ऐसा घूम ( अश्नि 
का सूचक घूम ) दै। “पर्वतो 5पि तथा ( वहिव्याप्यधूमवान्‌ )” | अर्थात्‌ पर्चत भी इस ( अशपि 
फे व्याप्य ) धूम से युक्त है। यद आपका 'डपनय! ( (7707 77श786 ) हुआ । 
भू निगमन- हेलपदेशातू प्रतिज्ञाया! पुनवंचन॑ नियमनम्‌?” गौ, सू श!॥३६ 
अब आपकी प्रतिक्षा पर्वत श्रम्मियुक्त हे” सिद्ध हो जाती है। जबतक आपफी 
प्रतिज्ञा साध्यकोटि में थी (सिद्ध नहीं हुई थी), तदतक वह प्रतिक्षामात्र थी। किन्तु अब 
उपयुक्त साधन के द्वारा भ्रमाणित होकर वह सिद्धकोटि में आ ज्ञाती है। उसको अब प्रतिज्ञा 
नहीं कहकर 'निगमन' कहेगे। प्रारस्प में ज्ञो आपका प्रतिपाद दिषय. था उसे प्रतिपादित 
करते हुए अन्त में आप फिर एक बार उसको ढुदरा देते दैं--“परवंतो वहिमान” ( पर्चत 
अग्रियुक्त हे । ) यद आपका 'नियमन! ( 007र८ए०7 ) हुआ | 
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न्यायप्रयोग--- 

अतपव न्याय के अनुसार अनुमान का एवरूप इस प्रकार हुआ-- 

१. पव॑त अग्नियुक्त दै'**"***'*( प्रतिज्ञा ) 

२. क्योंकि वह धूमयुक्त है “**"**“( हेतु ) 

३ जो जो धूमयुक्त है, सो सो अ्रप्नियुक्त है, 

जैसे रखोईघर'*' ““**"“(€ उदाहरण ) 

8 पर्वत भी इस्री प्रकार धूमयुक्त है'“***“( उपनय ) 

४. इसलिये पर्वत भी अश्नियुक्त है'"'**** *( नियमन ) 

इन पाँच अवयवों ले युक्त अजुमान को 'पैचावयव वाक्याँ (महावाक्य ) अथवा 
व्याय-प्रयोग कहते हैं। 

झलुमान के प्रभेद--महषि गौतम ने अज्ञमान के तीन प्रमेद बतलाये दं-- 


(१) पूवेबत्‌ (९) शेषवत्‌ ( ३) सामान्यतो दृष्ट- 

अथ तत्यूव॑क त्रिविधमनुमानम्‌ पूव॑वत्‌ शेषवत्‌ सामान्यतो दृष्टल्च | “-पौ, सू ११५ 

इन तीनों का वास्तविक अर्थ फ्या है, इस विषय को लेकर बहुत ही मतभेद्‌ चला 
आता है। ख्वयं साष्यकार (वात्स्यायन) भी सन्‍्देह में पड़ गये हैं। उन्होने दो सिन्न- 
भिन्न अर्थों की संभावना बतलाई है। 

नोट««»इस सन्देह का सुख्य कारण यह है कि 'पूर्ववतः और “शेषवत? शब्द दो तरह से निष्पन्न 
हो सकते हैं। एक 'वतिः ( सब्शार्थक ) प्रत्यय के द्वारा और दूसरे “महतुपृ” अत्यय के द्वारा। पहले के 
श्रनुसार पूर्वघत्‌ का अर्थ होगा पू के समान। दूसरे के अनुस्तार पूर्ववत्‌ का अर्थ होगा पू्ववान्‌ अर्थात्‌ 
पूर्व (कारण ) वाला । इसो तरह शेपव॒त्‌ का अर्थ होगा शेष के समान अथवा शेप [ काय ) वाला । 
धवामान्यतो दृष्ट! से भो यही हृपर्थकता है। यदि सामान्यतः दृए” समझा जाय तो इसका अर्थ होता है 
'जो साधारण तरह से देखा जाय ।? किन्तु कुछ लोग इसे 'सामान्यतो&एः समझते हैं। इसफा अर्थ होगा 
जो साधारण तरह से नही देखा जाय ॥' 

यहाँ दोनों प्रकार के अर्थ दिये जाते हैं, इनमें पहले को हम सामान्य पक्त और दूसरे को विशेष 
पत्त के नास से लिखते हैं । 


१ सामान्य पत्त-- 
(१) पूर्वेबत्‌ “चंद है जिसमें फारण से काय का अज्ञमान किया जाय। जैसे-- 
फाले-काले बादलों का उमड़ना देखकर हम चृष्ठि होने का अच्चुमान करते हैं। 
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यहाँ पूर्वभूत कारण को देखकर पश्चाह्लावी कार्य का अनुमान किया जाता है। 
अतएणव इसको पूर्ववत्‌ ( कारणवाला ) अच्ुमान कद्दते हैं ।# 

(२) शेषवत्‌ जहाँ कार्य से कारण का अनुमान किया ज्ञाय | जैसे, नदी में बाढ़ 
देखकर अलुमान करते हैं कि वर्षा हुई होगी। यहाँ शेष ( श्रर्थात्‌ पिछला कार्य) देखकर 
दम पूर्वभूत ( अर्थात्‌ पहला कारण ) अच्चुमान करते हैं | इसलिये इसको शेषवत्‌ ( कार्ये- 
वाला ) अच्चुमान कद्दते हैं । 

“कार्यातकारणानुमान॑ यच तच्छेषवन्मतम्‌ | 
तथाविधनदापूरान्मेघोवृष्टी... यथोपरि |? --षड्दर्शनउमुचय 


( ३ ) सामान्यतो दृष्ट--श्सका अर्थ भाष्य में रुपष्ट नहीं दै। वात्स्यायन यद 
उदाहरण देते है कि सूर्य को चक्नते हुए दम नहीं देखते। किन्तु उसे कभी एक रुथान में 
देखते है, कभी दुसरे स्थान में । इसलिये उसके चलने का श्रद्युमान होता है। इस बात फो 
घड़ी फी सुई फे दृष्टान्त से सममिये। घंटावाली खुई का चलना कभी दिखाई नहीं देता। 
किन्तु धीरे-धीरे, खूक्म गति से, चलकर क्षब वह दूसरे रुथान पर ज्ञा पहुँचती है तब 
स्थानान्तर में प्राप्ति होने से आप समभते हैं कि सुई गतिशील है। फ्मोंकि यदि कोई व्यक्ति 
छुबद को घर में देखा जाय और दो पहर में सड़क पर, तब क्‍या सिद्ध होगा! यही 
कि वद अवश्य चला है तभी तो घर से सड़क पर पहुँचा है। ह 

यच सामान्यतों दृष्ट' तदेव॑ यतिपूर्षिका। 
पुंपति देशान्तरप्रातियंथा सूर्येडपि सा तथा ॥१---पड्द्शनससमुच्चय 


किस्तु इसमें और शेषयत्‌ में कोई अन्तर नहीं मालृम पढ़ता। फ्योंकि यहाँ भी तो 
कार्य ( स्थानान्तर प्राप्ति) से काश्ण ( गमन ) का अज्छुमान किया गया है। 

चत्तिकार (विश्वनाथ पंचानन) को भी यद्द बांत खटकी है। इसलिये उन्होंने 'सामा- 
न्यतोहृष्ट! का दूसरा दी लक्षण और उद्दाहरण दिया है। वे कद्दते हैं कि पू्ंबत्‌ और शेषवत्‌ 
में का्यंकारण सस्वन्ध फे आधार पर अजुमान किया जाता है, किन्तु सामान्यतोदष्ट 
में ऐेसा ( कारण या कार्य का ) आधार नहीं रहता। दो चह्तुरं यदि ऐसी हैं जिनमें 
जन्यजनकत्व (कार्य कारण का भाव) सम्पन्ध न होते हुए भी साधारणतः एक 
साथ रहना पाया ज्ञाय, तो एक से दुसरे का अनुमान किया जा सकता है। जैसे पृथ्वी ले 


अततन्राथ कारणात्कार्यमनुमानमिद्द गीयते। 


नै न+ हू नः 
इंष्टि व्यभिचरन्तौह नैदंप्राया: पयोमुचः। 
--पद्दरानसमुच्चय । 
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द्रव्यत्व का। ऐसे ही अचुमान को 'साम्रान्यतोद'ट! कहते हैं। जैसे, एक दष्टान्त ले लीजिये। 

'ंग ( सींग ) और पुच्छ ( पूंछ) में कार्य-कारण सम्बन्ध नदों है। श्रर्थात्‌ न सांग पूंछ 

का फारण है, न पूँछ सींग का कारण है। तो भी किसी जानवर की सींग देखकर दम 

छामुमान कर सकते हैं कि उसे पूंछ भी दोगी। क्योंकि सामान्यतः ऐसा देखा जाता है 

कि जिसे सींग रद्दती है उसे पूंछ भी रद्दती है। ऐसे दी अनुमान हो 'सामान्यतोच्ष्ट! कहते हैं । 
यद्द तो हुआ पदला अर्थ । अब दूसरा अर्थ छीजिये। 

( १) प्वेबत्‌ू--»ा अर्थ है पूर्व -फे समान । अर्थात्‌ जेखा पूर्व के अनुभव से सिद्ध 
दो चुका है उसी तरह का अच्चुमान फरना। जेल्ले, पहले फा अनुभव बतलाता है कि 
घुएंँ फे साथ सब जगद आग रद्दती है। इसलिये घुआँ देखकर दम श्रभुमान करते हैं कि 
और सब जगहाँ की तरह यहाँ भी आग द्वोगी। इसलिये इसको (ूर्ववत! (पहले की 
नाई ) कहते हैं । 

इस व्यापक अर्थ के न तार पूर्वोक्त तीनों ( पृवंबत्‌, शेषबत्‌ ओर सश्म.न्यतोदष्ट ) 
का इसमें समावेश दो जाता है । 

(२ ) शेषवत्‌--का अथे दै शेष के समान। श्र्थात्‌ छाँटते-छाँदने अन्त में जो शेष 
बच जय उसी को रख लेना ( [707७7००७ 09 87४१४ ७ांग्रात॥४०१ )। एक उदादरण 
से यह दात स्पष्ट हो जायगी । मान लीजिये, संशय यह है कि शब्द क्या चीज है। यहाँ कई 
( 4807700068 ) विकद्प उपस्थित दोते हैँ शब्द या तो ( १) द्वव्य है, अथवा (२) गुण 
है, अथवा (३ ) कमे है। 

अब विवेचना फरने से पता चलता है कि सती उत्पन्त द्वव्य अनेकाश्रित दोते हैं, 
किन्तु शब्द्‌ का आधार फेवल एकमात्र ्राफाश है। श्रतः वद द्वब्य नहीं माना जा सकता । 
अथ रह गये दो । इनमें शब्द फा कर्म होना भी संभव नहीं। क्योंकि एक कर्म से दूसरे कर्म 
की उत्पत्ति नहीं दोती। किन्तु एक शब्द दूसरे शब्द को उत्पन्न करता है (जैसे समुद्र की 
लदद॒रे )। इस तरह द्रष्य और कर्म दोनों दी छुट गये। झब एक्न ही (शुण ) श्रवशिष्ट बच 
गया। इसलिये शब्द को यही शेष श्रर्थाव्‌ गुव समकना चाहिये । ऐसे ही अज्ञमान को 
शेषवत्‌ कहते हैं । 

(३ ) सामान्यतो दृष्ट--कितने पदार्थ ऐसे है जो कमी भत्यक्ष नहीं देखे जाते। 
फेवल कुछ चिह या लक्षण ऐसा मित्नता है जिससे हम उनके अधतित्व का अनुमान करते 
हैं। ऐसे स्थान में लिंग फे साथ लिंगी का-..स॒म्दन्ध तो कभी देखा जा ही नही सकता। 
क्योंकि लिंगी नित्य परो्ध रहता है। किन्तु सामान्य ज्ञान से ( व्याप्ति फे बल पर ) हम 

स सम्बन्ध को रथापित करते हुए लिंगी का अ्रन्चुमान करते हैं । जैसे, आत्मा का अद्तित्व 
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पृच्छादि के दाता अनुमान किया जाता है। इच्छा भ्रादि गुण दै। और गुण का आधार 
होता है द्ृव्य । इस खामान्य ज्ञान के बल पर हम कटद्द सकते हैँ कि इच्छा का भी आधार 
अवश्य होगा । इसी आधार को दम आत्मा कहते है । इस तरद् सामान्य सम्बन्ध के बल 
पर हम आत्मा का ज्ञान प्राप्त करते हैं। इसी को 'सामान्यतोहृष्ट” कहते है। 
नोट--कोई-फोई इसको “ल्ामान्यतो5षटः भी कहते हैं। क्योंकि इसमें ल्िगी साधारणतः अदृष्ट 


जज 


( अप्रत्यक्ष) पाया जाता है। 


स्ार्थानुमान ओर परार्थानुभान प्रयोजन के आधार पर अचुमान के दो 


भेद किये जञाते हैं--( १ ) स्वाथनचुमान और (२) पराथनुमान । 
(१ ) स्वार्थानुपान--ध्वार्थाजमभान चद अछुमान दै जो श्रपनी संशय निनृत्ति के 


लिये किया जाता है । 
स्वीयसंशयनिवृत्तिगरयोजनकमनुमान॑स्वाथानुमानम्‌ 
यह अनुमान केवल अपने बोच था निश्चय के हेतु किया-जाता है। शअ्रतएव इसमें 
प्रतिशादि पंचावयव का प्रयोग नहीं किया ज्ञाता। फेवल देतु या लिंग देखकर रूध्य का 
निश्चय कर लिया जाता है । 
जैसे, फोर आदमी वारंवार के अनुभव ( भूयोदर्शन ) ले यद् ज्ञान ज्ञाता है कि जहाँ 
आग रहती है, वहीं घुश्माँ डठता दै। अबे वह किसी पहाड़ के निह्नट खड़ा होकर देखता 
है कि उसपर धुआँ उठ रहा है। यह चिह वा लिंग देखते ही वह समझ लेता है कि पदाड़ पर 
आग है। ऐसे अनुमान में प्रतिज्ञा वा उदाइरण की आवश्यकता नहीं रददती। केचल लिंग 
परामश से अनुमिति हो जाती है। यही स्वार्थानुमान है |# 
(२ ) पराथोनुमान--जो अजुमान दूसरों के शंका-समाधानार्थ किया जाता है, 
यह राथानुमान” कहलाता है । 
परसंशयनिवृत्तिग्रयोजनकमनुमान॑ परा्थनुमानम्‌ | 
परार्थाहुमान दूसरों को समभामने फे लिये किया ज्ञाता है। अतएव इसमें प्रतिशादि 
पाँचो अवयर्वों का प्रयोजन पड़ता है । 
पश्चावयवेनेव वाक्येन संशयितविषयस्ताव्युतचानां परेंपां निश्ितार्थप्रतिपादन॑ परार्थानुमानम | 
इन अवयर्वों का वर्णन पहले दी किया जा चुका है। 
# स्वार्थाजुमानस्य प्रयोजन तु स्वस्यैवानुमिति: । तथादि कश्रित्‌ पुरुष: स्वयमेव भूयोदर्शनेन ध्यत्र 
, पूसस्तत्राग्नि!' इति सह्दानसादो ध्याप्ति शुद्दीखवा पर्वतसमीप॑ गतस्तदुगते ाग्नी सन्दिहान; पर्वतेयलिती 
मविल्थ्िन्नमूलामभंलिहां घूमक्षेखां पश्यन्‌ धूमदर्शनादुदुुदूसंस्कारों ब्यात्ति स्मरति |''****सस्माद्‌ पवेतौ 
बढ़ितानिति स्वस्यज्ञानमनुमितिरपयते | तदेतत्‌ स्वार्थानुमानस्‌ ।०-तर्कासंगइ । 


पर स्याय-द््शन 


स्वार्थाचुमान 'सानन्‍्तः ग्रति-प्रत्ति! ( [7707 ००शं०४०॥ ) के देतु किया जाता है । 
परार्थानुमान परप्रतिपचि (?0874807॥ 0६ ०४०७8 3) फे हेतु किया जाता है । 
यही दोनों में भेद है। पहले ध्वार्थाजमान के द्वारा श्ानोपार्जन कर, पीछे परप्रवोधनाथ 
पंचावयववाक्त का प्रयोग किया ज्ञाता है। यही परार्थालुमान है |# 

नव्यन्याथ के अलुखार वर्गीकृरण-तवीन नेयायिक अलजुमान फे प्रभेद्‌ 
इस प्रकार मानते हैं-- 

(१) केवलान्वयी 

(२ ) केवलव्यतिरेकी 

६३) अन्वय व्यतिरेकी 

इसको समभने फे लिये पहले अन्वयः और “्यतिरेक' का अर्थ जानना श्रावश्यक है। 

(१) अचय का अर्थ है 'साहचर्यः (?0शअंत्रए० 007०0एरंका०० ) श्र्थात्‌ 
एक साथ द्वोना । जहाँ यह है वहाँ वह भी है। जैसे, जहाँ घुआँ है, वर्दाँ श्रम्मि भी है। 

(२ ) व्यतिरिक--का अर्थ है “अविनाभावः ( ]१०४४४४०० ००॥007ए7॥8706 ) श्रर्थात्‌ 
वह नहीं है तो यह भी नहीं दहै। जैसे, जहाँ श्राग नहीं दे वहाँ चुआँ भी नहीं है। 

शौर अ्रप्नि के सम्बन्ध को ले लीजिये। यहाँ श्रन्वय का दृष्टान्त होगा ससोईघर 
पर्योकि उसमें धूम भी है; श्रश्मि भी है। व्यतिरेक का दृष्टान्त होगा जलाशय, फ्मोंकि उसमें 
अप सी नहीं है, धूम भी नहीं है । 

इसी प्रसडू में पक्ष, सपत्त ओर विपक्ष के श्र्थ भी समझ लीजिये । 

(१ ) पत्त-उसको कहते हैं जिसमें लाध्य का अस्तित्व सिद्ध करना है। इससे 
यह निष्कर्ष निकलता है कि पत्त में साध्य का होना पद्ले ही से सिद्ध नहीं था। तभी 
तो सिद्ध करने की आवश्यकता है। अ्रतए्व पक्त वह है जिसमें साध्य का पूर्व से निम्नय 
नहीं हो, अनिश्चय दो | इसीलिये अ्रत्मम भट्ट कहते हैं--- 

# संद्द्स्पिताध्यवान्‌ पत्त/!? 

जैसे पर्वत में अम्ि को सिद्ध करना है। यहाँ पवव॑त में श्रस्म की संभावना है 
किन्तु पहले से निश्चय नहीं है। इसलिये “पर्वत! पत्त हुआ । 

नोट-कुष्ठ नैयायिकों का कहना है कि पत्ता के लिये साध्य विषयक सन्देह होना कोई 
आवश्यक नहीं है। साध्य पहले से ज्ञात रहने पर भी'सिद्ध करने की आकांद्ा ( सिलाधयिषा) हो 
सकती है। आकाश में मेघ को ( प्रत्यक्ष) देख सुकने पर भी हम गर्जन से उसका अनुमान कर सकते 

& यथा यत्तु भन्षित्स्वय॑ धूमादश्िमलुसाय परमत्त्ययाथे पदश्चावयवोपेतमलुमानवाक्य प्रयुक्त तत्‌ 
धपरार्थानुस्तानम्‌! 


#*००सँकिसल भह 
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विवि ३७ 


शक 
हैं। इसदिये साध्य का सन्देद न रहते हुए भी अनुमान किया जा सकता है। हाँ, जहाँ साध्य का होना 


इतना निश्चित हो कि साधन की आकाँदा ( सिसाधयिषा ) भी नहीं उठ सके, वहाँ अजुमान करने की 
झावश्यकता नहीं पढ़ती | अतएव कारिकावली में पत्त की परिभाषा इस प्रकार की गई है-- 
“पिसाधयिषया शूत्या सिद्धि्य॑त्र न विष्ठति । 
स्‌ पक्षस्तत्रव॒चितज्ञानादनुमितिर्सवेत्‌ ।? # 

(२) सपक्त “का भर्थ दे ऐसा स्थान जिसमें साध्य का होना निश्चित रुप से 

शात रहे । तर्कतंगृहकार कद्दते है- 
४निशथित साध्यवान्‌ सपक्षः”” 

जैसे, मद्दानस ( रसोईघर ) में श्रसि का दोना निश्चित रूप से ज्ञात है। अ्रतणव पद 
सपत्त्‌! हुआ । 

(३) विपक्त-का अर्थ है ऐसा स्थान जिसमें साध्य का नहीं होना ( अभाव ) 
निश्चित रुप से ज्ञात रहे । 

“निशितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष! 

जैसे, तालाब में अप्नि का नहीं होना निश्चित रूप से शात है। अतएवय वह 
विपक्ष हुथा | 

झथ पूर्व विषय पर आइये। अन्वय का अर्थ है दोनों (साध्य साधन ) का भाव 
में ( अट्तित्व में ) साथी होना । ज्यतिरेक का अर्थ है दोनों का अभाव में साथी होना। 
अर्थात्‌ यदि दोनों ही उपस्थित हैं, तो भन्वय हुआ। यदि दोनों ही अनुपस्थित हैं, तो 
व्यतिरिक हुआ। मदहानस में धूम और अश्नि दोनों हैं। यहाँ अन्धय सम्बन्ध है। पोखरे में 
धूम और अभि दोनों ही नहीं हैं। यहाँ व्यतिरेक सम्बन्ध है। अतएव सपक्ष को अन्वय 
का दष्टान्त समझना चाहिये । विपत्त को व्यतिरेक का दष्टान्त समझना चाद्दिये | 

अब श्रज्ञमान के पूर्वोक्त प्रभेद छुगमतापूर्वक समझ में आ खकते हैं । 

(१) अन्वयव्यतिरेकी -पद है जिसमें अ्र्वय और व्यतिरेक दोनों फे दृष्टान्त 
( अर्थात्‌ सपक्त और विपक्ष दोनों ही ) मित्र सके | जैसे, “पर्वतो वहिमान्‌” वाले अनुमान 
को ले लीजिये। यहाँ घूम और अ्रश्नि में जो व्याप्ति सम्बन्ध है. उसके दृष्टान्च अन्वय और 
व्यतिरेक दोनों में मिलते हैं। जैले, सपत्त का दृष्टान्त है मद्दानल, विपक्ष फा दृष्टान्त 
दे जलाशय । ऐसे असुमान को अन्वय व्यतिरेकी कद्दते हैं। 

(२) केवलान्वयी-वद है जिसमें केवल अचय का दृष्टान्त मिल सके ; व्यतिरेक्ष 
का नहीं। जैसे, “पट का नामकरण संभव है क्योंकि इसका ज्ञान प्राप्य है ।” 

&“सिसाधयिषा विरहविशिष्ट सिदयभावः पच्तता तद्दान्‌ पक्तः।” -( सिद्धान्तमुक्तावली ) 


१४ ...न्यायन्दृशंत 


दूसरे शब्दों में पट अ्ग्रेय ( ज्ञातव्य ) है, अतदव अगिषेय है । यहाँ यह व्यात्ति सस्वन्ध 
स्थापित किया गया है कि “ज्ञी-ज्ञो प्रगेय हैं सो-लो अभिषेय भी है | ( अर्थात्‌ जो-जो चीजे 
जानी जा सकती हैं उनके नाम भी दिये जा सकते हैं ) 

इस व्याप्ति का केवल अन्चय में दष्टान्त प्रिज्ञता है | जै वे, घट में प्रमेयत्व ( शेयता ) है 
वो झमिधेयत्व ( संज्ञा ) भी है। इसी वरद सभी बल्तुएँप्रमेथ ओर अमभिधेय दोनों ही 
हैं। अब व्यतिरेक के लिये यह दिखलाना शआआवुश्यक होगा कि--'जो-जो अभिभेय नहीं 
है सो-सो प्रमेय नहीं दे । किन्तु जो अभिधेय नहीं हो (अर्थात्‌ जिसको नाम नहीं दिया 
जा सके ) ऐसा फोई पदार्थ ही देखने में नहीं आता। अर्थात्‌ विपक्ष कहीं मिलता ही 
नहीं ; जितनी चहतुएँ मित्रती हैं सब सपत्त ही में श्रा जाती हैं ) श्रतदव व्यतिरेक का 
दृछ्ान्त कहाँ से दिया जायया ! इसमें केबल अन्यय का ही दृछान्त- दिया ज्ञाना संभव 
है। ऐसे अनुमान को केपलानवयी' असुमान कद्दते हैं।.... 

(३) केवल व्यत्तिरेकी--जदाँ फेवल व्यत्तिरेक-मान्न में व्याप्ति का दष्टान्त मिल सके 
( अन्दय में नहीं ), वर्दों केवलव्यतिरेकी अनुमान खमसभानों चाहिये । जैसे, “जीव में 
आत्मा है पर्योक्षि उसमें चेंतन्य है? “ 

यहाँ चेतन्‍य और आत्मा में व्याप्ति सम्बन्ध रथापित किया गया है। इसका श्रन्वय 
में यद रूप होगा--जो-जो चैतन्यवान्‌ है सो-सो आत्मावान्‌ भी है। े 

अग्र इसका दृष्टन्त क्या दीजियेगा ? जो कुछ चैतन्यव,न्‌ है ( मनुष्य, घोड़ा, आदि ) 
वद्द सब तो जीव के अन्तर्गत ही अर्थात्‌ पक्तक्नोरि में झा जाता है। और पत्त में तो साध्य 
(आत्मा ) को सिद्ध ही फ़यना है। फिर उसको दृष्टान्त कैसे मान सकते हैं ? 

न्यय-दृश्टान्त फे लिये सपत्त ( जिसमें साध्य का निश्चय हो ) देना जरूरी है। 

और खपत का पक्ष से भिन्न होना आवश्यक है। किन्तु यहाँ तो जो कुछ है पत्त ही है। 
(अर्थात्‌ उसमे ,साध्य का अनिमश्यय दी है।) फिर सपक्ष का-दश्टान्त मिलेगा कहाँ से ? 
अत्त: यहाँ अन्यय का दृष्टान्त नहीं दियाजा खकता। | 

हाँ, व्यतिरेक का रृष्टान्त हम दे सकते हैं। अर्थात्‌ यद्द दिखला सकते हैं कि-- 
“जो-जो आत्मावान्‌ नहीं है सो-लो चैतस्यवान्‌ भी नहीं है।” जैसे, पत्थर में आत्मा नहीं 
है तो चैतन्य भी नहीं है । इसी तरह सभी जड़ पदार्थ विपक्ष के दष्ठान्व दो सकते हैं । 

ऐले अनुमान को जिसमें फेचल व्यतिरेक का दृष्टान्त मिल सके, केवल व्यतिरेक्री 
अनुमान कद्दा ज्ञाता है। 





(6 
व्याप्त । 
व्याति का अर्ग--व्याप्य और व्यापक-उपाधि-नव्यन्याय में व्याप्ति का लक्षण--अनु- 
योगी और प्रतियोगी-व्याप्ति का सिद्धान्त लक्षण--व्याप्ति भ्रहोपाय--व्याप्ति विषयक समस्या-- 
अवच्छेदक पर्म--हेतु ओर साध्य का समानाधिकरण | 
व्यापि का अथे +शपि का अथ है विशेष रूप से आपि वा सम्बन्ध | यहाँ विशिष्ट 


सम्बन्ध है दो वस्तुओं को नियत साहचर्य ( खबंदा एक फे साथ दूसरे का रहना )। 
यत्र-यत्र धुमस्तत्राभि/इति साह चयनियमों व्याप्तिः-- तवौसंगद 
साहचर्य का अर्थ है एक साथ रहना । जैसे, मछन्नी ओर जल का एफ साथ रहना 
पाया जाता दै। यहाँ दोनों में साहचर्य सम्बन्ध है। किन्तु यद्द सम्बन्ध नियमित नहीं है। 
झर्थात्‌ कभी-कत्ती मछली जल से अह्ृग (शुष्क रुथत्र में) भी पाई जा खकती 
है श्रोर जल भी मछज्ञी के विना पाया जा सकता दै। यानी दोनों खहचर एक दूसरे से 
अलग भी रह सकते है। इसी का नाम है व्यमिचार! । 
-“ -च्यभिचार का च्युत्पत्यथ है ।वि ( विशेष रूप से )+अगि ( खबतो भावेन )+चार 
( गति स्थिति का अभाव )। श्र्थात्‌ स्व॑ंत्र एक ही विशेष रूप से व्यवस्थिति न होने को 


ही व्यभिचार कहते हैं। 
एकत्राव्यवस्था व्यभिचारः 


अतएव व्यभिचार का भावाथे हुआ नियमनिपात वा अपवाद। पूर्वोक्त उदाहरण में 
जल और भइली के साहचये में नियम भड्ज भी पाया जाता है। (अर्थात्‌ एक की स्थिति 
दूसरे के श्रसाव में भी पाई जाती है ) श्रवणव यहाँ दोनों का सम्बन्ध व्यमिचारयुक्त 
(वा व्यमिषरित ) कहा जञायगा | 
व्यात्ति का अर्थ है अव्यभिचरित सम्बन्ध। जिस साहचय नियम में व्यभिचार 
( अपवाद ) नहीं दो, वही व्यात्ति कहलाता है। जैल्ले, धूम और असप्लि में नियत सादचय 
देखने में श्राता है। धूप कभी अग्नि ले पृथक नहीं रहता। चद खर्बदा अपन के साथ ही 
पाया जाता है। इस नियम का कभी अ्रपत्राद्‌ ( व्यभिचार ) नहीं होता। या यों कहिये 
कि धूम सदा एकनिष्ठ होकर अ्रग्ति के दही श्ााथ सहवास करता है दूसरे फे खाथ नहीं। 
अर्थात्‌ वह 'ऐकान्तिकः # ( एक को लेकर ) है, अनेकान्तिक ( बहुती का आश्ित ) नहीं । 
-पकपलीबत पुरुष की तरद वद सदा केवल पक आग मात्र का ही साया पकड़कर 
8 एंकस्य साध्यस्य तदभावर्य वा योउन्च; सहचारः धरव्यभिचरित सहचारः तस्याथमित्येकान्तिकः 4 
“* ब्यायकोश 
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उपाधि--जाचस्पति मिश्न भभ्चति कुछ प्राचीन नेयायिकों ने व्याप्ति का बहुत ही 


किन्तु सारगर्मित लक्षण दिया है। 
“अनोपाधिकी सम्बन्ध: ( व्याति / )? 
अर्थात्‌ जिस सम्बन्ध में उपाधि' नहीं हो उसे ही व्याप्ति जानना चाहिये। 
यहाँ उपाधि! का अर समकझना आवश्यक है। 
“उप समीपवर्चिनि आदधाति स्वकीयं रूपम्‌ इति उवाधिः ।?? 

अर्थात्‌ जो समीपवर्ती पदार्थ में अपना रूप, दिखलावे वह उपाधि है। जैसे 
जथापुष्प ( ओड़हुल का फूल ) के निकटवर्त्ती स्वच्छु स्फटिक में भी लाली की भलक 
दिखलाई पड़ने लगती है । यह लाली स्फटिक की स्वाभाविक लाली नहीं, किन्ठु औपाधिक 
लाली है। क्योंकि वह उपाधि ( ओड़इुल ) के संसर्ग से भाप्त हुई है। उपाधि हट जाने पर 
ओऔपाधिक गुण ( लालो ) भी हट जायगा। 

धूम के साथ आग सब जगह पाई जाती है। किन्तु अग्नि के साथ सब जगह धूम 
नहीं पाया जाता ।# क्योंकि अग्नि के साथ घूम का पाया जाना एक दूसरी बात पर निर्भर 
करता है। वह है आद्रेन्धचन ( भींगी लकड़ी ) का संयोग। इसी को उपाधि कहते हैं। 
अग्नि के साथ धूम का जो सम्बन्ध है, वद इस ( उपाधि ) की अपेक्षा रखता है। अर्थात्‌ 
वद सम्बन्ध सापेक्ष है, निस्पेक्ष नहीं। इसीसे उपाधि (आर्द्रेल्धन संयोग ) के अभाव में धूम 
फा भी अभाव देखने में आता है। और इस उपाधि का अग्नि के साथ कोई आवश्यक सम्बन्ध 
नहीं है। यानी अग्नि के साथ उसका रहना कोई जरूरी नहीं है । इसलिये जब श्रग्नि के 
साथ भींगी लकड़ी का संयोग होता है तब धूम की उपलब्धि होती है। जब अ्रग्नि के साथ 
भींगी लकड़ी का संयोग नहीं होता तब धूम की उपलब्धि नहीं होती । 

मान लीजिये दम सिद्ध करना चाहते हैं कि-- 

“जलते हुए लोहे में धूम होगा, क्योंकि वहाँ अग्नि है! ।? 

यहाँ अग्नि हेतु देकर हम धूम ( साध्य ) की सिद्धि फरना चाहते हैं। किन्तु यहाँ 
देतु ( अग्नि ) में साध्य ( धूम ) व्यापक नहीं है। वर्योकि उसमें उपाधि लगी हुई है। यह 
उपाधि घूम ( साध्य ) के साथ सवंदा पाई जाती है; किन्तु अग्नि ( साधन ) के साथ सर्वदा 
नहीं पाई जाती । इसीलिये उपाधि का लक्षण कहा गया है-- 

'“ताध्य व्यापकले तति चापनाव्यापकतम्‌ उपाधि: [? 

(अधथांत्‌ खाध्य से व्यापक होते हुए भी जो साधन में व्यापक नहीं है उसीको 
उपाधि कहते हैं ।) 


यदि धूम का अग्नि के साथ निरुपाधिक अर्थात्‌ निरपेक्ष सम्बन्ध रहता तो बह सर्वत्र 


भारतीय दृंशंग परिचय ५६ 





का पोयो जाता किये उपाल्तिह्त भोग खककी डउपाधिग्ररुत ( भींगी लकड़ी के अधीन ) होने के कारण 
धरम सबकहीं आग्नि के साथ नहीं रहता | अतण्व धूम अग्नि में व्यापक नहीं है। 

किग्तु अग्नि का धूम के साथ जो सम्बन्ध है वद उपाधिग्रस्त नहीं है । अर्थात्‌ अग्नि 
धृम् के साथ रखने के लिये किसी और बात की अपेक्षा नहीं रखता। वह इस सम्बन्ध में 
स्वाधीन है, पराधीन नहीं । इसलिये वह धूम में व्यापक है। अर्थात्‌ जहाँ -जहाँ धूम रहता है 
वहाँ सब जगह आग रहती है। इसी अलज्ुपाधिक (उपाधि शहित ) सम्बन्ध को 'व्याप्तिः 
कहते है। 

नव्यन्याय में व्याप्ति का लक्षण---तव्यन्थाय के प्रवत्तक गज्ेश 
उपाध्याय ने अपने तचविन्तामणि में व्याप्ति की बहुत ही सूक्ष्म विवेचना की है। उन्होंने 
कई प्रकार से व्याप्ति का लक्षण कप्ते हुए प्रत्येक का सक्ष्मातिसम विश्लेषण किया है । 
उन्हीं के आधार पर नवीन नेयायिक गण अपनी कुशाम्र छुद्धि से बाल की खाल 
निकाला करते हैं। 

यहाँ नव्यन्यायथ के अनुसार व्याप्ति की सुख्य-मुख्य परिभाषाएँ देकर उनका 
विवेचन किया जाता है | 

(१) त्वचिन्तामणि में व्याप्ति की प्रथम परिभाषा यह दी गई है-- 

"धाध्यायाववदवृत्तितम? 

' इसका सीधा-खादा अर्थ यही है कि "साध्य ( जैसे अग्नि ) का अभाव जहाँ-जहाँ है, 
तहाँ-तहाँ यदि हेतु ( धूम ) का भी अभाव रहे, तो वहाँ व्याप्ति सम्बन्ध समझना चाहिये। 
जैसे, भील में अग्नि का अभाव है तो वहाँ धूम का भी अभाव है। दृक्त में अग्नि नहीं है 
तो वहाँ धूम भी नहीं है । इसी तरह जहाँ-जहाँ अग्नि का अभाव है, पहाँ-वहाँ घूम का भी 
अभाव है। अतए्‌व यहाँ झग्नि का धूम के साथ व्याप्ति सम्बन्ध है। अर्थात्‌ अग्नि धूम का 
व्यापक है ( और धूम अग्नि का व्याप्य है. ) । व 

यह तो मोदा अर्थ हुआ। अब महीन अर्थ समझने फी चेश्ट फीजिये। किन्तु उसे 
समभने के लिये पहले अद्ुयोगिता-प्रतियोगिता भाव का समझ; लेना आवश्यक है । 


अनुयोगी और प्रतियोगी---प्र्येक सम्बन्ध के लिये दो पढों का होना 
आवश्यक है--.. 

(१) सम्बन्ध का “विषय! (+जिसको लेकर सम्बन्ध है ) 

(२ ) सस्बन्ध का “आधार! (-ज़िसका उक्त विषय से सम्बन्ध है ) 

मान लीजिये 'क' के साथ 'ख! का सम्बन्ध है। यहाँ सम्बन्ध किसमें स्थापित 


६० न्याथ-द्शंन 


किया गया है ! 'कः में । इसको अन्नुयोगी! कहते हैं। और--सस्बन्ध किसको लेकर स्थापित 
किया गया है । 'ख'! को लेकए। इसको '्रतियोगी* कहते हैं। 

एक दूसर। उदाहरण लीजिये। “पात्रे धतम |? 

अर्थात्‌ वर्तव में घी है। यहाँ बतेन 'आधार!ः और थी आधेयः है। अर्थात्‌ दोनों में 
आधाराधेय सम्बन्ध है। इस सम्बन्ध का अलुयोगी कौन है! घी तो नहीं हो सकता। 
परयोकि घी में वतन नहीं है, बन में धी है। इसलिये यहाँ बन को अनुयोगी” और घी को 
प्रतियोगी! समझना चाहिये। 

जिस तरह 'सस्वन्ध' में अन्ुयोगी-प्रतियोगी होते हैं, उसी तरह अभाव! में भी अचु- 
योगी-प्रतियोगी होते हैं । जिस विषय का अभाव होता है वह अभाव का प्रतियोगी कहलाता 
है। जिस स्थान में असाव रहता है, वह अभाव का अचुयोगी कहलाता है। जैसे, "जल में 
गन्ध का अभाव है।” यहाँ इस अभाव का अजुयोगी है. जल, और प्रतियोगी है गन्ध। 
दूसरे शब्दों में यों कह सकते हैं कि इस अभाव की अचुयोगिता जलनिष्ठ ( जल मे ) है, 
और प्रतियोगिता गन्धनिष्ठ ( गन्ध में ) है। 

यहाँ प्रतियोगिता और अचछुयोगिता गन्ध के अभाव पर अवलब्बित हैं। अर्थात्‌ जल- 
निष्ठ अज्लयोगिता और गन्धनिष्ठ प्रतियोगिता का निरूपक अभाव ही है। इसी तरह 'साध्य 
के अभाव को ले लीजिये। इस अभाव के द्वारा निरूपित प्रतियोगिता साध्यनिष्ठ है। श्रतएव 
नैयायिकों की भाषा भे इस असाव को साध्यनिष्ठ प्रतियोगिता निरूपक अभाव कहेंगे । 

यह तो हुआ ाध्याभावः। अब 'वृत्ति! शब्द को लीजिये। दृत्ति का श्र है. स्थिति 
अर्थात्‌ किसीमे वर्तमान रहना। जिसमे आधेय पदार्थ वर्च्तमान रहता है, उसको आधार? 
वा अधिकररण” कहते हैं। जैसे, 'घट में जल है।! यहाँ घट आधार है। जल आधेय और 
उसकी बृत्ति (स्थिति ) घटनिष्ठ है ( अर्थात्‌ घट में है ) इसी तरह, “घट में जल नहीं है ।” 
यहाँ घट आधार है। जल का अभाव आधेय है। और उस अभाव की चृत्ति घटनिष्ठ है 
(अर्थात्‌ घट में है )। / 

जिस तरह अ्रज्रयोगिता-प्रतियोगिता सम्बन्ध वा अभाव के द्वाथ निरूपित होती है, 
उसी तरह वृक्तित्व आधार के छारा निरूपित होता है। घट निरुपित द्तत्तित्व कहने से घट 
रूपी अधिकरण में जो आधेय है ( जैसे जल ) उसकी स्थिति का बोध होगा | 

अब पूर्वोक्त सूत्र पर फिर से ध्यान दीजिये-- 

#वाध्याभाववदवृत्तित॒मम्‌ |?” 

अथांत्‌ साध्य के अभाव का जो अधिकणप्ण (आधार ) है, उसमें हेतु की वृत्ति 

( श्थिति ) का न होना ही व्याप्ति है। जैसे, धूम और अग्निवाला उदाहरण ले लीजिये । 
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यहाँ साध्य है अग्नि। अतण्व उसके अभाव को कहेंगे अग्निनिष्ठ प्रतियोगिता निरूपक 
अभाव ( वह अभाव जिसकी प्रतियोगिता अग्नि में है। ) अग्नि के अमाव का अ्धिकरण है 
वह स्थान जिसमे अग्नि नहीं हो, जैसे तालाब । इस अधिकरण के छारा निरूपित वृत्तित्व 
उन पदार्थों में है जो तालाब के आधेय हैं, जैसे जल । धूम में ऐसा वृत्तित्व नहीं है। अतण्व 
उसमें अण्नि की व्याप्ति है। | 

इसी निष्कर्ष पर पहुँचने के लिये इतना द्वाविड़ी प्राणायाम किया गया है। नैयायिक- 
शण इसी बात को अपनी जदिल भाषा में कहेगे--““साध्यनिष्ठ प्रतियोगिता निरुपक अभाव 
के अधिकरण में हेतु के वृत्तित्व का न होना ही व्याप्ति का लक्षण है।” 

व्याप्ति का सिद्धान्त-ल्क्षणु--कलचिन्तामणिकार ने सिद्धान्त रूप से 
व्याप्ति का यह लक्षण किया है-- 

“हेतुव्यापकताध्यतमानाधिकररय व्यातिः |! 

अर्थात्‌ हेतु औए उसके व्यापक सध्य का जो “पमानाधिकरए्य” ( एक ही आधार में 
स्थिति ) हो उसे 'व्यात्ति! कददते हैं । यहाँ व्यापक साध्य का अर्थ है हेतु के समानाधिकर्ण 
असमाव का प्रतियोगी नहीं दोनेवाला। अर्थात्‌ देतु के साथ जिसका कभी अभाव नहीं पाया 
जाय, ऐसा सा्य हेतु का व्यापक कहलाता है। ऐसे व्यापक साध्य की व्याप्य हेतु में जो 
सहतवत्तिता है, उसी को “व्याप्ति! कहते हैं । 


व्याप्तिगहोपाय---स्याि के सम्बन्ध में एक और विचारणीय प्रश्न है। वह है' 
व्यात्ति का ज्ञान! | हमें व्याप्ति-सम्बन्ध का शान क्योंकर होता है ! इसके उत्तर में वैयायिक 
गण कहते हैं-- भूयो दर्शनात्‌ |” अर्थात्‌ वारंबार दो वस्तुओं का साहचर्य देखने से व्याप्ति 
का बोध होता है। जैसे हजारों वार रसोईघर में अग्नि और धूम का स्वस्थ देखने में आता है। 

किन्तु केवल इतना ही कहना पर्याप्त नहीं है । भूयोदर्शन ( 09९४९ 0०0887ए७४ ५७) 
से लाखों जगह हमें भले ही अस्नि धूम का सम्बन्ध देखने में आये; कित्तु यदि कहीं, एक 
जगह भी, धूम के साथ अग्नि का सस्बन्ध नहीं पाया जाय, तो “्याप्तिः कद जाती है। 
इसलिये केववल बहुत-से स्थलों में सहचार होने से ही ध्याप्ति की सिद्धि नहीं होती । सहचार 
के साथ-लाथ व्यसिचार का असाव होना भी आवश्यक है । 

अतएव व्याप्तिज्ञान के लिये दो बातों का ज्ञान होना जरूरी है-- 

(१ ) सहचार का ज्ञान ( 4 879७॥७॥६ | 0/88७70७ ) 

(२) व्यभिचार ज्ञान का अभाव ( 48/80॥0/॥ ॥7 8४०४७॥८७० ) 

इसलिये व्याप्तिज्ञान का कारण कहा गया है-- 
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“व्यभिचारज्ञानविरहसहकतं सहचारज्ञानय्‌ |? 

धूम के साथ अग्नि का सहचार सब जगह मिलता है। जैसे रसोईघर में, यक्षशाला 
में इत्यादि ( ?०अं।76 ॥78/806 )। धूम फे साथ अग्नि का व्यस्िचार एक जगह भी देखने 
में नहीं आता। जैसे, पोलरे में धूम नहीं है तो वहाँ अग्नि भी नहीं है। ( ॥ए०४०४४० 
[7800709 ) इसी अव्यभिचरिति सहचार सस्वन्ध के शान से व्याप्ति का बोध होता है ! 

यहाँ एक मनोर॑जक शंका उत्पन्न होती है । व्यात्ति के वल पर ही प्रत्येक अल्ुमान 
किया जाता है । श्रर्थात्‌ अशुमाव का आधार है व्याप्ति सम्बन्ध । और व्याप्ति कैसे सिद्ध 
होती है? अव्यभिचरित सहचार के ज्ञान से व्याप्ति का अनुमान किया जाता है। अतः 
व्याप्ति का आधार है अज्ञमान | यहाँ अनुमान के हारा तो हम व्याप्ति को सिद्ध करते हैं 
और फिर इसी व्यात्ति के द्वार श्र्यमान को सिद्ध करते हैं। यह 'अम्योन्याश्रय दोष! 
( 472पा7९ 7 & ०726 ) है 

इस अन्‍्योन्याश्रय दोष से कैसे उद्धार हो सकता है? इसके लिये कु नैयायिक एक 
युक्ति का आश्रय लेते हैं। उनका कहना है कि जिस तरह एक गाय को देखने से उसकी 
नित्य सामान्य जाति ( गोत्व ) भी प्रत्यक्ष होती है, उसी तरद स्थान विशेष में धूमाग्नि का 
साहचय॑ देखने से उस साहचर्य का नित्यत्व प्रत्यक्ष होता है । जिस प्रकार सामान्य लक्षण 
प्रत्यात्तत्ति! के द्वारा जाति की उपलब्धि होती है, उसी प्रकार अलौकिक सब्रिकर्ष! 80997707- 
708) [00/0०.०४४०/ ) के द्वारा व्याप्ति की भी उपलब्धि होती है | अतण्व व्याप्तिज्ञान प्रत्यक्ष 
सिद्ध है, अचुमान सिद्ध नहीं । और इसलिये उसे अद्चुमान का आधार मानने में अन्योन्याभ्रय 
दोष नहीं लगता । 

व्यापिविषयक समस्य[---#शप्ति के विषय में कुछ शंकाएँ उठाई जा सकती 
हैं। 'पवत पर अग्नि है।! यहाँ अग्नि और पर्वत में संयोग सम्बन्ध है, समवाय नहीं। 
श्र्थात्‌ संयोग सम्बन्ध से तो अग्नि की स्थिति पर्वत पर है किप्तु समवाय सम्बन्ध से 
उसकी स्थिति नहीं है। और जब ( समवाय सम्बन्ध से ) अग्नि की स्थिति पवत में नहीं 
है तब वहाँ उसका अभाव मानना पड़ेगा। अर्थात्‌ यह कहना पड़ेगा कि वहाँ साध्य का 
अभाव है। और उस साध्य के अभाव में भी हेतु ( धूम ) देखने में आता है। तब हेठ के 
साथ साध्य का समानाधिकररण्य कहाँ रहा ! अर्थात्‌ धूम में अग्नि की व्य(प्ति कहाँ रही ! 

इसी तरह कहा जा सकता है कि पर्वत पर महानसीय ( रसोई घर का ) अग्नि तो 
नहीं है। अर्थात्‌ उसमे अग्निविशेष का अभाव है। और इस तरह साध्य ( अग्नि ) का 


अभाव रहते हुए भी हेतु ( धूम ) पाया जाता है। अतणव दोनों में व्याप्ति सम्बन्ध नहीं 
माना जा सकता। 
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अपच्छेदक धमे---उपयुक्त शंकाओं का समाधान करने के लिये हमें साध्य 
का धर्म और सम्बन्ध पहचानना चाहिये। जब हम कहते हैं कि 'पव॑त पर अग्नि है? तो 
हमारा अर्थ किस अग्नि से रहता है ! चूल्हे की आग से या सामान्य अग्नि से ! हम पवेत 
में केवल सामान्य अग्नि सिद्ध करना चाहते हैं, कोई विशिष्ट अग्नि नहीं। अर्थात्‌ यहाँ 
विशुद्ध अग्नित्व धर्म को लेकर ही दम साध्य की सिद्धि कश्ना चाहते हैं। अतणव यहाँ जो 
अ्ग्नित्व ध्ं है. वही साध्यता का सूचक या परियायक है। इसलिये इसको ' साध्यतावच्छे- 
दक' ( साध्यता का अवच्छेदक वा बोधक ) धर्म कहते हैं। पर्वत पर जो अग्नि है वह इस्दी 
( साध्यतावच्छेदक ) धर्म से अवच्छिन्न ( व्यक ) है। 

अतः यहाँ साध्यतावच्छेदक धर्मावच्छिन्च का अथे हुआ विशुद्ध आम घमंवाला 
अग्नि । न कि मह/नसीय अग्नित्व धर्मंवाला अग्नि । ऐसे अग्नि का पर्वत में अथवा धूम 
के ओर किसी आधार में भ्रभाव नहीं रह सकता। इसलिये व्याप्ति सम्बन्ध फे विषय में 
जो शंका फी गई है वह निमूल है। 

इसी तरह समवायवाली शंका को ले लीजिये। पव॑त पर अग्नि का संयोग सम्बन्ध 
सिद्ध करना अभीष्ट है न कि समवाय। पर्वत में अग्नि का खमवाय होना ही असंभव है। 
क्योंकि समवाय के लिये अड्भाड़ी भाव होना आवश्यक है । पर्वत और अग्नि में 
अजूड़ी सस्वन्ध नहीं होता। केवल संयोग मात्र होता है। अतण्व पर्वतरुथ अग्नि की 
साध्यता संयोग सम्बन्ध को लेकर है। अर्थात्‌ यहाँ साध्यता का अवच्छेदक ( बोधक ) 
सम्बन्ध है संयोग | 

अतण्व यहाँ साध्यतावच्छेदक सस्बन्धावच्छिनन का अर्थ हुआ संयोग सस्बन्धवाला 
अग्नि। ऐसे अग्नि का पर्वत अथवा धूम के और किसी आधार में अभाव नहीं रह सकता। 
इसलिये साध्य हेतु के समानाधिकरणय में कोई बाधा नहीं पहुँचती । 

इसी तरह पर्वत में जो धूम है उसका धर्म है साधारण धूमत्वः ( न कि धूम का एक 
खास रंग या आकार )। यह हेत॒त्वावच्छेदक धर्में हुआ। पबेत के साथ धूम का सस्वन्ध है 
संयोग! ( न कि समवाय )। यह हेतुत्वावच्छेद्क सस्बन्ध हुआ। 

जदाँ 'साध्य” शब्द का प्रयोग हो, वहाँ खाध्यतावच्छेदक धर्मावज्िछुन् साध्यतावच्छे- 
दूक सस्बन्धावच्छिन्न ( अर्थात्‌ निर्दिष्ट धर्म और सस्वन्धवाला ) साध्य समझना चाहिये। 
इसी भ्रकार हेतु से हेत॒त्वावच्छेदक धमावच्छिन्न हेतुत्वावच्छेद्क सब्बन्धावच्छिन्न का' 
अर्थ भ्रहण करना चाहिये। 


हेतु और साध्य का समानाधिकरए्य--अ्रतण्व देत और लाध्य के 


समानाधिकरणय का अर्थ हुआ “निर्दिष्ट धर्म और सम्बन्ध के साथ दोनों का एक जगह 


च्छ न्‍्याय-दु्शन 





रहना ।! जैसे, अग्नि और धूम अपने सामान्य धर्म और संयोग सम्बन्ध से सहवर्त्ती रहते है। 

साध्य के व्यापक होने का अर्थ हे--जहाँ-जहाँ हेतु है. तदाँ-तहाँ उसका पाया जाना। 
अथाव्‌ जहाँ देतु है तहाँ उसका अमाव नहीं पाया जाता । यानी हेतु के अधिकण्ण में साध्य 
का अभाव नहीं होना। या हेतु और साध्यासाव का समानाधिकरण्य नहीं होना। 

नव्यन्याय की लच्छेदार भाषा की चाशनी चखनी हो तो इसी बात को इस 
प्रकार सुनिये-- 

पश्षाष्यतावच्छेदक धर्मावच्छिन्र साध्यतावच्छेदक सम्बन्धावच्छिन्र निष्ठप्रतियोगिता निरूपक 
श्रभाव का हेतुतावच्छेदक पर्मावच्छिच हेतुलावच्छेदक सम्बन्धावच्छिव के साथ समानाधिकररय 
नहीं होना ही "व्याप्त! है।! न्‍ 
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[ उपमान और उपमिति->उपमान का लक्षण *»उपमभिति का स्वशप--उपमान के सम्बन्ध में मतमेद्ूछ 


उपमान का महत्त्व ] 


उपमान और उपभिति---उपमान का अर्थ है “उपगीयते अनेन इति 
उपमानम्‌। उपमा वा साइश्य के आधार पर जो ज्ञान प्राप्त किया जाता है, उसे उपमिति 
कहते हैं। मान लीजिये, कोई नागरिक है जिसने गवय ( नील गाय ) नामक जन्तु को नहीं 
देखा है। उसे जंगल के निकटवर्सी किसी प्रामीण के छारा यह मालूम होता है कि गाय के 
समान ही गवय का भी आकार-प्रकार होता है। अब वह जंगल में जाता है | पहाँ गोसदश 
जन्तु उसे दिखलाई पड़ता है, जिसे उसने पहले कभी देखा नहीं है। किप्तु गवय का जो 
वर्णंन उसने सुन रखा है, सो उस जन्तु विशेष पर घटित हो जाने के कारण वह समझ लेता 
है कि यही गवय है। अब इस ज्ञान के स्वरूप पर विचार कीजिये। 'यद गवय है! ऐसा 
ज्ञान उस नागरिक को कैसे उत्पन्न होता है ! यदि उले यह मारूम नहीं रहता कि 'गोसडश 
गवय होता है! तो उस जन्तु को देखने पर भी उपयुक्त ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती। इसलिये 
साहएय ज्ञान! पर ही उपमिति का अस्तित्व निर्भर करता है । यही साइश्यज्ञान उपमिति का 
कारण वा उपप्रान कहलाता है।# 


उपमान का द्वत्षणु--मर्र्षि गौतम कहते हैं-- 


प्रसिद्ध साधस्यात्‌ साध्यताधनमुपभानस्‌ । 
नन्‍ल्या० सू० १॥१।६ 
प्रसिद्ध वस्तु (यथा गौ ) के साधरम्य॑ से अप्रसिद्ध वस्तु ( यथा गवय ) का ज्ञान 
प्राप्त करना ही 'उपभिति! है। उपमिति का साधन ही उपमान प्रमाण कहलाता है ! + 
हरिभद्र सूरि भी इन्हीं शब्दों में डपमान की परिभाषा देते हैं-- 
प्रपिद्ववस्तुताधम्यात्‌ू. अग्रत्िबस्य साधनम | 
उपसान॑ समाख्यात॑ यथा गोग॑वयस्तथा | 


मे मल लटशमर हम “-पड़्दु्शन समुच्चय 


# उपसितिकरणम्‌ ( उपसानस्‌ ) । तच्च साइश्यशञानस्‌ । 

+ संद्य॑श्र प्रदिडस्प पूर्वप्रसितस्य गवादेः स्राधस्याव्‌ खाइश्यात्‌ तज्जातात्‌ खाध्यस्थ गववादिपद्वाच्य 
त्वस्थ साधन खरिद्धिरपस्तानसपसिति;] यत इत्यध्याहारेश च करणलदणम्‌ | 

९ 
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ज्ञात पदार्थ के सादश्य से अज्ञात पदार्थ का ज्ञान कराना ही उपमान का काम है। 
इसलिये कहा गया है-- 
“पन्ञातेन सामान्यात्‌ प्रज्ञापनीयस्य ग्रज्ञापनमुपपानम्‌ ।”” 
भाष्यकार कहते है-- 
उपमान॑ सारूप्य ज्ञानम्‌ 
अर्थात्‌ सारुप्य का ज्ञान ही उपमान प्रमाण है। यह सारूप्य है क्या ! केबल किसी 
अंश में समानता होने से ही सारूप्य नहीं हो सकता। जैसे, काला रंग होने के कारण ही 
कौआ ओर हाथी ये दोनों सरूप नहीं कहे जायेंगे |# सारूप्य के लिये जाति या सामान्य की 
समानता होना आवश्यक है | इसीलिये भाष्यकार फिर कहते हैं-- 
सारूप्य तु सामान्ययोय/ 
कौए और कोयल में समानजातीयता है, इसलिये दोनों में सारूप्य सम्बन्ध कहा 
जा सकता है। कौए और हाथी में समानजातीयता नहीं है, इसलिये दोनों में सारूप्य 
सम्बन्ध नहीं कहा जा सकता | 


उपमिति का स्वरूपू--उपमान करण है और उपमिति फल है। नैयायिकों 
का कहना है कि वन में गोसदश पिंड को देखकर उसमें गवय पद वाच्यत्व की जो प्रतीति 
होती है, वही उपमिति रूपी फल है। इस संज्ञा संज्षि-सम्बन्ध फे ज्ञान का कारण है 'श्रति 
देश वाक्‍्यारथ! का स्मरण । अतिदेश का अर्थ है, 
एकत्र श्रुतस्यान्यत्र सम्बन्ध: 

“वय' 'वाचकः वा संज्ञा है। उसका वाच्य (संज्ञी ) पहले देखा नहीं गया है। 
हाँ, वह बाच्य पदार्थ गोसदश होता है, इतना पहले से विद्त है। अब वन में उस गोसदश 
पिंड को देखने पर गवय शब्द के शक्तिग्रहद का स्मरण हो जाता है और उस दृश्यमान पिंड 
में गवय' संज्ञा का सम्बन्ध स्थापित हो जाता है। यही वाच्य-वाचक सस्बन्ध की उपपत्ति 
उपमिति रूपी फल है। 


उपमान के सम्बन्ध में मतभेद्‌्---उपसान के सम्बन्ध में दार्शनिकों का 
घोर विवाद है | द्डिनागाचाये उपमान को प्रत्यक्ष से सिज्न नहीं मानते हैं। वैशेषिकगण 


# सामात्य का अर्थ है 'झनुगत धर्म!। साप्यकार फइते हैं, “या समानां बुद्धि असूते भिन्नेष्वधि- 


फरणेपु यया पहुनीतरेतरतो न ब्यावत्तैन्ते योडथोनिकतन्न प्रत्ययानुवृत्ति निमित्त तत्सामान्यस्‌ । 
न्न्‍म्य[० भा० २३६८ 
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उपमान को अज्ुमान के अन्तर्गत ही समाविष्ट कर लेते हैं। भासवंज्ञ इसे शब्द से अभिन्‍न 
समभते हैं। सांखय मताउुसार उपमान शब्दपूरक प्रत्यक्ष के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। 
नैयायिकों को इन सभी आज्षेपों का उत्तर देना पड़ता है। सिद्धान्तप्रक्तावली में 
उपयुक्त मतों का खए्डन कर यद् दिखाया गया है कि उपमान का अन्‍्तर्भाव पत्यक्ष, 
अलुमान वा शब्द में नहीं हो सकता है। चस्तुतः उपमान में त्यक्ष, अनुमान और शब्द 
इन तीनों के अंश रहते हैं। पहले शब्द द्वारा गोगवय-साडश्य का ज्ञान होता है। फिर गत्यक्त 
द्वारा गोसदश पिंड का साक्षात्कार होता है। तद्नन्‍्तर अनुमान द्वार उसका गवय होना 


सूचित होता है । 


नोट--ठपमान प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता | क्योंकि प्रत्यक्ष द्वारा केवल गोसदश पिंड की प्रतीति 
होती है, गवय की नहीं । यहाँ अनुमान प्रमाण भी नहीं माना जा सकता। क्योंकि अदुुमान प्रत्यक्षमूक 
होता है ओर यहाँ गवय का पहले कभी प्रत्यक्षामुभव नहीं 'हुआ है। यहाँ लिंग ( गोसादश्य ) 
ओर साध्य ( गवय ) का व्याप्तिसम्बन्ध अ्रद्ट द्वोने के कारण अनुमान की सिद्धि नहीं हो सकती। 
शब्द भी उपभिति का कारण नहीं हो सकता। क्योंकि शब्द से 'गोगवय-सादश्य” का ज्ञान होता है, 
पिडविशेष में गवयपद्‌ वाच्यश्व का नहीं। इस कारण उपमान उपर्युक्त तीनों प्रमाणों से सिन्न एक स्वतन्त्न 
प्रमाण माना जाता है। 


उपमान का महत्त--साष्यकार वात्स्यायन उपमान प्रमाण की उपयोगिता 
का जोरों में समर्थन करते हैं। उनका कहना है कि बहुत-से ऐसे अदृष्ट पदार्थ हैं जिनका - 
उपमान प्रमाण द्वारा आविष्कार किया जा सकता है। आयुर्वेद प्रश्नति विज्ञानों में प्रसिद्ध 
साधर्य के आधार पर ही अनेक अपरिचित औषधादि द्ृव्यों का वर्णन मिलता है। 
जैसे मूँग के सदश मुदुगपर्णी होती है ।# इन वचनों से नाना अज्ञात पदार्थों का उद्धार हो 
सकता है जो अत्यन्त ही उपयोगी और लोकोपकारी सिद्ध हो सकते हैं। इस प्रकार 
उपमान प्रमाण का अपना पृथक्‌ महत्त्व है। 








॥ यथा मुद्गस्तथा मुद्गपर्णी यथा सापत्तथा माषपर्णी इत्युपमाने प्रयुक्त उपमानात्‌ संज्ञा-संक्ति 
साडन्ध॑ प्रतिपथयमानस्तामोषधी भेषज़्यायहरति | 
लल्यू« भा० १।१॥३ 


शब्द 
[ ध्वन्यात्मक्न और वर्णात्मक शब्द--शब्द का संकेतन-*आज|निक कर आधुनिक सकेत-«पृद्‌ ० व्यक्ति-- जाति-- 
आकृति --पह की शक्ति--अरवयवार्थ और समुदायार्थ--पद के भेद-रूढ़, यौगिक और योगरूदू--स्फोस्वाद-- 
बाक्य--आकांक्षा --आसत्ति--योग्यता “*तालयै-- अमिवा और लक्षया--जहल्लक्षया--अजहल्लक्षण[-- शब्दप्रमाण--- 
इृष्टाध और अद्ृशार्थ शब्द--वैदिक वाउय--वेद की प्रामाणिकता--शब्दानित्यत्ववाद--शब्द और आर्य का सम्बन्ध ] 


ध्वन्यात्मक और वर्णत्मिक शब्द-- 
श्रोत्रमहण योउथः स शब्द 
श्रोनेन्द्रिय का जो विषय होता है, वह 'शब्दः कहलाता है । 
शब्द दो प्रकार के होते हैँ--# 
(१) घन्यात्मक्न ( 09"#078/० )--जिसभें केवल धवनिमात्र खुन पड़ती है, अक्षर 
स्फुटित नहीं होता । जैसे ढोल की आवाज । 
वर्णातिक ( 470४078/० )--जिसमें करठ तालु, आदि के संयोग से स्वर ध्यज्ञनों 
का उच्चारण स्फुदित हो जाता है। जैसे, मनुष्य की आवाज । 
वर्णात्मक शब्द्‌ भी दो प्रकार के होते है--- 
(१ ) सार्थक--जिससे कुछ अथ-विशेष का बोध हो । जैसे, घट, पट, गो इत्यादि । 
(२) निरर्थक्ष-जिससे कुछ अर्थ नहीं निकले। जैसे शिशु का उच्चारण, डम्‌ धुम 
इत्यादि । 
शब्द का संकेत---लार्थक शब्द संज्ञा, क्रिया आदि के भेद से कई प्रकार के 
होते हैं।इन शब्दों में एक विशेष अर्थ प्रकाश करने की शक्ति रहती है। जैसे अरब! 
कहने से एक जन्त॒ुविशेष का बोध होता है। गमन! कहने से एक क्रिया विशेष का बोध 
होता है। इस अरथंदयोवन शक्ति को 'पंकेतः कहते हैं। 
शब्द में शक्ति कहाँ से आती है ! इस प्रश्न पर न्याय और पीमांसा में मतभेद है । 
मीमांसकों के मताचुसार शब्द की शक्ति नैसर्गिक (78/07/9) ) और नित्य है। नेयायिक 
यह नहीं मानते | उनका कहना है कि शब्द और अर्थ में स्वाभाविक सस्वन्ध नहीं है, कृत्रिम 


व जन मर ही टन, 
$# शब्दों द्विविध; ध्वन्यात्मकः चर्याम्कश्न । तन्नायो भेरीझदड्ठादो प्रसिद।। द्वितीय; संस्कृतभाषा 
दिरूप: शब्द | 
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सस्वन्ध ( ०००४७॥४०॥७! ) है । अर्थात्‌ शब्द इच्छानिर्मित संकेत मात्र है। चाहे वह संकेत 
ईश्वरकतृंक हो या मजुष्य कतेक। 

नोट--शब्द के द्वारा जो पदार्थ इन्नित वा घुचित होता है, वह वाक्य” कहलाता है। शब्द 
उस वस्तु का खुचक चिह्न वा संक्षेत ( 5ए7700! ) माज्न है। इसलिये वह वाचक कहलाता है । 


आजानिक ओर आधुनिक संकेत-संकेत दो प्रकार का माना गया है-- 


(१) आजानिक--अर्थात्‌ जो संकेत अज्ञात काल से चला आता है। घट! 
शब्द से जो पात्रविशेष का बोध होता है, वह हमारा आपका दिया हुआ नहीं है। यह अर्थ 
घट शब्द में किसने दिया यह नहीं सालुम | हम इतना ही जानते हैं कि 'घट! शब्द में इस 
अर्थविशेष को व्यैज्ञित करने का समर्थ है। अर्थात्‌ 'घदः शब्द में एक प्रसिद्ध शक्ति है। 
इस शक्ति को आजानिक कहते है। 

(२) आधुनिक--अर्थात्‌ जो संकेत किसी की इच्छा मात्र से दिया गया हो। 
जैसे, 'श्यामलाल' से आप एक व्यक्तिविशेष का अर्थ अ्रहण करते हैं। यह नाम उसके 
माता-पिता के इच्छाछहुसार दिया गया। थानी किसी महुष्य ने अपने लड़के का संकेत 
'एयामलाल' शब्द से किया । श्यामलाल का यह अर्थ सामथिक है। किसी स्थान में कुछ 
लोगों ने कुछ समय के लिये यह खंकेत मान लिया है। इसलिये यह आधुनिक संकेत 
कहलाता है । 

नोद--आचार्यों ने आज़ानिक संकेत के लिये श्क्तिः# और आधुनिक संकेत के द्षिये परिभाषा 
नाम का व्यवहार किया है । 


पृदू---शक्तिमान शब्द को पद कहते हैं। जिस शुब्द्‌ में एक झर्थविशेष दयोतन 
करने की शक्ति रहती है वह पद्‌ कहलाता है । 
यहाँ एक प्रश्न उठता है कि शब्द में किस अर्थ को प्रकाश करने की शक्ति है ? । 
(१ ) व्यक्ति विशेष ( !7१शंतेण०] ) को £ 
अथवा (२) जाति विशेष ( ए7/एण४॥४) ) को ? 
अथवा (३ ) आकृति विशेष (#७०7४ ) को ? 


९ कुछ आचार्य इसको इंश्वरकतृक सानते हैं। त्ीसंप्रहकार कहते हैं--५“अस्मात पदात्‌ अ्रयम्रथे: 
धोदव्य:”” इति ईश्वरसंकेतः शक्ति; ।१ अर्थात्‌ 'घट' पद से जो घढ़े का बोध छोता है, यह संकेत ( मानी ) 
( ईश्वरप्रदेत्त है। इसी का नाम शक्ति है । 


० न्याय-दूर्शन 


व्यक्ति--व्यक्ति का श्रर्थ है वद वस्तु जो अपने गुणों के साथ व्यक्त श्र्थात्‌ 
पत्यत्त हो सके । 
“व्यक्तिगुंणविशेषाश्रयो_ यूत्तिः ।? 
( न्या० सू० २२६४ ) 
अर्थात्‌ गु्ों का आधारस्वरूप जो मूत्तिवान्‌ द्रव्य है वही व्यक्ति है। जिस द्वव्य में 
धट के विशिष्ट गुण मौजूद हों, वह घट है। और प्रत्येक घद पृथक-प्रथक्‌ व्यक्ति है। 


जा[त्--ज्ञाति का लक्षण है-- 


“समानप्रसवात्मिक्रा जाति। ।* 
( न्‍या० सू० २३२६६ ) 


शर्थात्‌ मसिन्‍न-सिन्‍न व्यक्तियों में रहते हुए भी जो एक-सी जानी जाय वह जाति है। 
संसार में घट असंख्य है, किन्तु उनकी जाति ( घटन्व ) एक ही है। समान जाति के कारण 
भिन्न-भिन्न द्वव्य होते हुए भी सभी घड़े एक ही नाम से पुकारे जाते हैँ।'पटः आदि 
चस्तुओं की जाति भिन्‍न है | अतएव वे घट वर्ग में नहीं आते | 

झाकृति--आकृति के द्वारा ही जाति पहचानी जाती है । 

“आहति जाति लिज्लाख्या ।? 
( नया» सू० ।२।२।६९१ ) 

आहृति का अर्थ है स्वरूप अथवा अड्डों की रचना। सींग, पूँछ, खुर, सिर और 
गददंन आदि की शकल से हम पहचान जाते हैं कि यह 'गाय! है। पेंदी, दिस्तार और मुँह 
की बनावट से पहचान जाते है कि यह 'घड़? है। 

अब प्रश्न यह है कि 'गोः पद्‌ से किस अथ का बोध होता है ! गाय” नामधारी 
व्यक्तियाँ का ह अथवा गो की जाति का ! अथवा गाय की आहृति का ? 

पद की शक्ति---अब 'गो! शब्द के मिन्‍न-सिन्‍न प्रयोगों पर ध्यान दीजिये। 

(क ) गाय चरती है। 

(ख ) गायों का भुंड बैठा है। 

(ग ) गाय का दान कीजिये । 

( घ) गाय को भूसा खिलाइये | 

इन प्रयोगों को देखने से माल्॒म होता है कि गाय से आकृति” का अर्थ नहीं लिया 
गया है; क्योंकि गाय की आहृति तो नहीं चरती है | इसी तरह जाति का अर्थ भी खड्भत 


नहीं होता । क्योंकि गोत्व जाति को तो भूसा नहीं खिलाया जा सकता। अतएव यरद स्पष्ट 
है कि 'गो! शब्द व्यक्ति के अर्थ में प्रयुक्त होता है। 
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किस्तु ऐसा मानने से एक कठिनता आ पड़ती है। 'गो! पद से हम किस-किस व्यक्ति 
का भ्रहण के ? और किस-किस व्यक्ति का अ्रहण न करें ? यह कैसे जाना जा सकता है ! 
सामने जो व्यक्ति ( गाय या नीलगाय ) है, वह गोपद वाच्य है या नहीं इसका निश्चय 
कैसे होता है! आकृति देख कर ही तो इसका निश्चय होता है। नीलगाय या दरिण की 
आकृति गाय की आकृति से भिन्‍न होती है । अतणव उसे गो! नहीं कहते । जिन व्यक्तियों 
, में गाय की आकृति पाई जाती हैं. उन्हें ही गो! कहते हैं। अतणव यह कहना पड़ेगा कि 
'गो! पंद्‌ से आकृति विशिष्ट व्याक्त का ही भ्रहण होता है। 

किन्तु तो भी एक कठिनता रह ज्ञाती है। यदि मिद्दी की गाय बनाकर रख दी जाय 
( जिसकी आकृति हबह गाय की हो ) तो 'गो! पद्‌ से उसका बोध नहों होगा । -/गाय को 
नहलाओ” “गाय को भूसा खिलाओ,?” आदि वाक्म कहने से उस मूत्ति ( आकृति- 
विशिष्ट व्यक्ति ) का प्रहण नहीं होगा । फ्योंकि उसमें गोत्व जाति नहीं है । 


“व्यक्तबाकृतियुक्ते प्यप्रसज्ञात्‌ प्रोत्षणादानां मृद्गवक्के जाति। ।” 
““त्या० सू० २३२६१ 
अतणएव खिद्ध है कि आकृति-जाति-विशिष्ट व्यक्ति का ही प्रहण “गो? पद्‌ से हो सकता 
है। अर्थात्‌ पद्‌ से व्यक्ति, आकृति और जाति इन तीनों का बोध होता है । 
व्यक्तथाकृतिजातयर्तु पदार्थ: | 
“*ज्या० सू०७ २।२।६३ 
धो! पद्‌ कहने से व्यक्ति विशेष का भ्रहदण होता है, आकृति विशेष की सूचना मिलती 
है, और जाति विशेष का निदे'श होता है। यही नैयायिकों का मत है । 


झवयवाथ झोर समुदायाथे---पद का अर्थ किस पर निर्भर करता है! 
वर्णसमुदाय ( अक्तरसमूह ) पर अथवा धातुप्रकृति प्रत्ययादि के संयोग पर? दूसरे शब्दों 
में यो कहिये कि पद्‌ का अर्थ स्वाधीन है अथवा व्युत्पत्ति के अधीन ! नैयायिकों का मत 
है कि दोनों प्रकार के पद होते हैं। ऋुछ पद ऐसे होते हैं, जिनमें व्युत्पक्ति के अनुसार अर्थ 
दोता है। जैसे प्रचवक | यहाँ पच्‌ धातु ( पकाना ) में अक्‌ प्रत्यय ( कर्त्तास॒चक ) लगने से 
'पाचक! शब्द्‌ निष्पन्न हुआ है। अतपव्र इस शब्द की शक्ति घात्वर्थ और प्रत्ययार्थ इन दोनों 
अवयवो के अधीन है। इसको 'अवयवार्थ” कहते हैं। और कुछ शब्द ऐसे होते हैं जिनका 
अथ व्युत्पत्ति पर निर्भर नहीं कयता। जैसे, गो। यहाँ गम्‌ धातु ( जाना ) में डोस ( कर्ता- 
सूचक ) प्रत्यय लगने से यह शब्द्‌ बना है। अतणवच व्यूत्पक्ति के अनुसार इसका रथ होगा 
गसनशील | किन्तु गमनशील तो बहुत-से पदार्थ हैं। मनुष्य, घोड़ा, हाथी, सभी चलते हैं । 
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दिल उन तो हम मो नहीं कहते। 'भो' कहने से एक खास पशु का बोच होता है। 
अतणव यहाँ गो! की शक्ति धात्वर्थ और प्रत्ययार्थ से स्वतन्न है। व्युत्पत्ति के साथ अर्थ का 
सस्वन्ध नहीं है। केवल गू+ओ “इन दो वर्णों के सम्लुदाय पर ही अर्थ निभर करता है। 
ऐसे अर्थ को 'समुदायार्थ/ कहते है। 


पद के भेद---अ्रवयवार्थ ओर सम्लुदायार्थ के अद्वुसार पदों के निम्नलिखित 
भेद किये जाते हैं--( १) रूढ़ (२) यौगिक ओर (३ ) योयरूढ़ । 


१, रूुंहु---जिस पद्‌ की प्रकृति ( प्रयोग ) व्युत्यत्ति के अधीन नहीं, वह रूढ़ 
कहलाता है। जैसे, घट, पट, जल, वृक्ष इत्यादि । इनका अर्थ धातु प्रत्ययादि अवयवों पर 
नि र नहीं करता । अर्थात्‌ ये अवयवार्थ में प्रयुक्त नहीं होते। 'घ! 'ढ” इन वर्णों के समुदाय 
में ही शक्ति है। इसलिये यद पद समुदायार्थ में प्रयुक्त होता है । 

नोट- यहाँ एक मनोर॑ंजक शंका है। 'घ! ओर ८! ये दोनों खण्ड निरर्थक हैं। केवल *घ१ कहने 
से कुछ अर्थ नहीं निकलता। तब “ट छहते हैं। किन्तु उसका भी कुछ भर्थ नहीं होता। अरब ये दो 
निरर्थक शब्द एक सार्थक पद की सृष्टि कैसे कर सकते हैं ? यदि यह कहिये कि दोनों के संयोग में शक्ति 
है तो यह शंका उत्पन्न होती है कि दोनों में संयोग ही कैसे संभव है ? जब 'घ! था तब '४' नहीं और 
जब (४१ इ तबतक 'घ' दी लुप्त दो गया। क्योंकि उच्चारण होते ही शब्द विज्ञीन हो जाता है। फिर 
भाव और अभाव का संयोग कैसे हो सकता है ? 

वैयाकरण पद्‌ में स्फ़ोट शक्ति की कल्पना करते हैं। उनका कहना है कि शक्ति वर्णों में नहीं, 
प्रत्युत अख़ण्ड समूह में रहती है। वर्णों का उच्चारण उस शक्ति को व्यक्त करता है, उत्पन्न नहीं। पद से 
पृथक्‌ शब्द-खणडों में कुछ भी शक्ति नहीं रहती | 'घ” और “3! की ध्वनियों में शक्ति नहीं है | 'धटा का 
जो अखणड शब्दाव्मा है उससें शक्ति है। इस शक्ति का नाम 'स्फ़ोट' है। जिस प्रकार कई पुष्प सूत्र 


में अधित होकर द्वी माला वन सकते हैं, उसी प्रकार भिन्न-भिन्न वर्ण पद-एफ़ोट में समस्वित द्वोकर ही 
अर्थ प्रकाश कर सकते हैं। 


नैयायिकगण स्फोड्वाद का आश्रय नहीं लेते। उनका कहना है कि 'घ और “ट' 
इन दोनों वर्णो के ही समुदाय में शक्ति है। इनसे पृथक कोई शब्दात्मा मानना व्यर्थ है। 
जब घट का अन्तिम '6? उद्चरिति होता है तव हमारे मन में पूववर्त्ती वर्ण व! का संस्कार 
भी रुद्ृति के दारा बना रहता है। इन दोनों के संयोग से ही विशेषार्थ चोतक शक्ति 
उत्पन्न होती है। 

“तत्तद्वर् संस्कारसहित चरमवर्णोपलस्मेन तद्बयझक्रे नैवोपपत्तिः ।? 

-- पिद्धान्तम्क्तावली 
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२ योगिकू--जिस पद्‌ की प्रवृत्ति व्युत्पश्ि ( प्रकृति प्रत्यय ) के अज्ुसार 
होती है, उसे यौगिक कहते हैं। जैसे, दाता । यहाँ दा (देना) धातु में तृच्‌ ( कर्ता सूचक ) 
प्रत्यय लगाने से यह शब्द व्युत्पन्त हुआ है। इस शब्द का अर्थ इन्हीं अवयवों ( घातु और 
प्रत्यय ) के अधीन है। अतणव यौगिक पदों का व्यवहार अवयवार्थ में होता है । 


- योगरुहु---जिस पद का श्रर्थ कुछ तो अवयवब पर निभंर करे और छुछ 
सप्तुदाय पर, उसे योयरूढ़ कददते हैं। जैसे, पडुज । इसका अवयवार्थ हुआ 'जो कीचड़ में 
उत्पन्न हो ।!' कमल फीचड़ में ही उत्पन्न होता है। अतणव यहाँ अवयवबाों (पंक+ज) के 
साथ अर्थ का सम्बन्ध है। अतएव पंकज यौगिक हुआ । किन्तु साथ ही साथ यह भी देखने 
में आता है कि कीचड़ में और और भी बहुत सी चीजें ( जैसे, कुमुद, कसेरू वगैरह ) पैदा 
होती है। पर पंकज कहने से उनका बोध नहीं होता । और बहुत से कमल ऐसे भी होते हैं 
जो शुष्क स्थल में उगते हैं। ये स्थलपञ्म पंक में उत्पन्न नहीं होते हुए भी 'पंकज' शब्द से 
ग्रहीत होते हैं। अतः 'पंकज! पद्‌ में व्युत्पत्यथ से विशेष शक्ति ( सम्ुदाया्थ ) ही है। 
अर्थात्‌ यह रुढ़ भी है। ऐसे पदों को योगरुढ़ कहते हैं. क्योंकि वे अंशतः यौगिक और 
अंशतः रुढ़ है। इनमें अवयवार्थ और सप्ष॒दायार्थ दोनों का समन्वय रहता है। 

वाक्य---पदोँ के समूह का नाम “वाक्य! है। 

/वाक्य॑ पद्समूह।?? 

वाक्य से जो अर्थ निकलता है उसे 'शाब्दबोधः अथवा वाक्सार्थश्ञान ( एश४७) 00४- 
॥ंध0॥ ) कहते हैं.। शाब्दबोध के लिये प्राचीन आचाय॑ तीन वस्तुओं की अपेक्षा मानते 
हें --( १) अआकांज्षा, (२) योग्यता, (३) सब्रिधि वा आत्त्ति। 


१. आकांक्षा-- 
चाक्‍य में एक पद को दूसरे पद्‌ की अपेक्षा रहती है। 


“गाय चरती है (?”” 

यहाँ 'गाय! उद्देश्य ( शय०००७ ) है और 'चरती है? विधेय ( 777९0॥0000 )। फेवल 
गाय! इतना कहने से वावयार्थ का बोध नहीं होता | इसी तरह फेवल “चरती है? इतना कहने 
से शाब्दबोध की प्रतीति नहीं होती | जब दोनों का ( उद्देश्य-विधेय का ) पररुपर अन्वय 
होता है तब अर्थ निकलता है। इसी तरह “केशव खीर खाता है? यहाँ कर्त्त पद्‌ ( केशव ) 
कमपद्‌ (खीर ) और क्रियापद्‌ ( खाता है ), इनमें प्रत्येक पद्‌ एक दुसरे की अपेक्षा रखता है। 

फेशव--क्या करता है ? खाता है । 

खाता है--कऔन ! केशव । 

श्‌ (+] 


हा । स्थाय-दर्शंन 

पफेशव गाना दै-पफ्या चीज़-हारि। 

इसी प्रपता का नाम ऐँ शाफाज्षा)। 

फ्रेल-पदों फे सपमद्द से दी शासदवोध नए हो सकता | यदि दम कई कि-- 

गाय+पेशप-सीर तो उनले अथ नहीं निकलता । फ्योंकि इस पदों में 'आकांक्षा! नहीं 
है। श्राकांदित ( परसुपगपेत्ी ) पदों से दी बारपार्थशान होता है 

तकसंग्रहकार ने श्राकांच्ा की परिभाषा यों की है - 

भप्ररत्य पदात्तरव्यतिरेक प्रवुक्तानयाननुभावकतम भारकांज्षा |! 

अथत्‌ एफ पद दुसो पद के सदारे पूर्णार्थ प्रकट करता है। अपने साथी पद फे 
ध्यतिरेक ( पिरद्द ) में बद अर्थ प्रकाशन नहीं कर सकता। पदों फी यह जो पय्रुपरापेत्षा है 
उसी का नाम आऊांता है । * 


२, श्ासत्ति---लाकांक्त पदों.में सामीष्य ( /प५४०शंध०॥ ) रहना भी आव- 
द्यक है । यदि फेशव' पीर! और 'दाता हैँ? इन पर्दों के उच्चारण में एक-एक घंदे की देर 
पे, तो कुछ अरथ समझ में नहीं रा सकता । इसलिये पदों का बिना विलम्ब किये प्रयोग 
ऐना चादिये। पदों की इस निकट-बर्सिता का नाम 'शआसत्ति) वा 'सन्रिधि! है। 

'पदानाप्प्लिस्पेनोबारणं सत्रिधिः”! 
-- संकेसमदर 

वापनाथ-बोघ फे लिय्रे प्दों का धारावादिक रुप से प्रयोग दोना चाहिये। उनके बीच 
में पुछ्ठ व्यवधान ( श्रन्तर ) नयी सटना चाहिये। यदि 'गाय चरती है! इन पर्दों फे बीच 
यीच में दूसरे-दूसरे पद सन्निविष्ट कर दिये जाये, जैसे, “गाय फ्रेशव चस्ती सीर है साता 
दिए तो शान्द बाघ नहीं होगा | इसलिये जिन पदों का आपत्त में अन्वय है, उनको श्रव्यच- 
हिल रूप से सनन्‍नद रदना चाहिये।यटी श्रव्यवदिित सन्निधि वा श्रासत्ति शाब्दबोध 
फा फारण हे । 

“यत्दायस्य यततदार्थनानवयोंशेक्तित: तयोरव्यवघानेनोपत्यिति: कारणग्र ॥! 
““पिद्ान्तमुझाउनी 
३. याग्यता[--क्राकंका और अस्त रएते हुए भी यदि पदों में सामशस्य 
नहीं है तो शावदबोध नहीं होगा। लैस, 
अग्नि से दत्त को साचों।” 
यतरदेन बिना यत्याननुमायक्ना भपेत | 
चारांक्षा, ( वच्रिष्द्धा -तु ताल परि्कीतितम्‌ ) ।”* 


रच कद, कफ 
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यहाँ करणपद्‌ ( आग ) और क्रियापद ( सींचना ) में सामअस्य नहीं है। अर्थात्‌ 
दोनों की शक्तियाँ पररुपर विरुद्ध है। खींचने का अर्थ है जलकणों से अभिषिक्त करना । इस- 
लिये अग्नि से सींचना असंभव है। अतणव यहाँ वावय का अथ बाधित हो जाता है, यानी 
कट जाता है। शब्दबोध के लिये यद आवश्यक है. कि परसवूपरान्वयी पदों में विशेधभाव 
नहीं हो। प्रयुक्त पदों के अ्र्ध एक दूसरे से बाधित नहीं हो । इसी का नाम योग्यता! है। 


“अशथाबाघो योग्यता” 
“-पवोसग्रद 
दुसरे शब्दों में यो कहिये कि जिन पदों के मिलाने से अर्थ की ठीक सद्भति बैठे, 
उनमें योग्यता समझूनी चाहिये । इसक्दे विपरीत जिन पदाँ के मिलाने से अर्थ में अनरगंलता 
आ जाय वहाँ अयोग्यता समझूनी चाहिये। सौंचने की योग्यता जल में है # अग्नि में नहीं । 
इसलिये आग से सींचो! इस वाक्य में अयोग्यता दोष है और अतः शाब्दबोध की 
उपलब्धि नहीं होती । 


तात्पर्य-+-तवीन नेयायिक शाब्दबोध के लिये 'तात्पर्य-ज्ञान' भी आवश्यक सम- 
भते हैं। तात्पय का अर्थ है वक्ता का अभिप्राय । एक ही शब्द के कई अर्थ हो सकते हैं। 
उनमें वक्ता ने किस अर्थ में प्रथोग किया है यद देखना चाहिये। प्रकरण देख कर ही विवज्ञा 
( वक्ता की इच्छा ) का निश्चय किया जाता है। इसलिये जैसा प्रसड्भ हो वैसा द्वी अर्थ 
लगाना चाहिये। मान लीजिये, भोजन करने के समय किसीने कहा-- 


“सेन्धवमानय?? 


अर्थात्‌ सैन्‍्चव लाओ । अब सैन्धव शब्द के दो अर्थ होते हैं--( १) चमक और 
(९ ) घोड़ा। भोजन के समय नमक क। प्रयोजन होता है, घोड़े का नहीं। इसलिये यहाँ 
सैन्धव पद्‌ से नमक ही का अर्थ अभिम्रेत है। ऐसे अभिप्रेत चा दिचक्षित अर्थ को समभना 
ही तात्पयजश्ञान कहलाता है । 

नोट--कुछ लोगों का मत है कि शाब्दबोध के लिये सर्वन्न तास्पर्यज्ञान की आवश्यकता नहीं 
होती । जहाँ अनेकार्थक पदों का प्रयोग रहता है, वहीं ताल्ये निश्चय का प्रयोजन पड़ता है। कुछ नेया- 
यिक ताध्पयं को आकांत्ता के भीतर ही अन्तमुंक्त कर छेते हैं । 

के “परदाथें तत्र तद्बत्ता योग्यता परिकीर्तिता |! 

“-भाषापरिच्छेद 


७६ न्‍्याय-दशंन 


अभिषा और लक्षणा--- 


न्याय के आचायों ने शब्द की दो वृत्तियाँ # मानी हैँं--( १) अभिषा (२) लक्षणा । 

शब्द की जो मुख्य वृत्ति होती है चह अभिधा!ः कहलाती है। व्याकरण, कोष, आदि 
के द्वारा इसका ज्ञान होता है। + गो! पद्‌ से जो गोत्व जाति विशिष्ट व्यक्ति (गाय ) का 
बोध होता है वही इस पद्‌ का 'अभिषार्थ' अथवा 'वाच्यार्थ! है। 

किन्तु कहीं-कहीं पद्‌ का शाब्दिक अर्थ नहीं लेकर लाक्षणिक अर्थ लिया जाता है। जैसे, 

“वह आदमी बिल्कुल गाय है ।? 

यहाँ गाय का अर्थ है (सीधा! | गाय सीधी होती है,इसी लक्षण को ध्यान में रख कर , 
वगाय! शब्द का प्रयोग किया गया है। इसलिये यहाँ गाय का वाच्यार्थ नहीं लेकर “लक्ष्या्थ” 
अहण करना चाहिये । शब्द की यह जो गौण दृत्ति है वद लक्षण! कहलाती है। 

लक्षणा दो प्रकार की होती है--(१) जहल्लक्षणा और (२) अजहल्लक्षणा । 

जहल्लच्षुण[---जहाँ पद का प्रकृत अर्थ बदल जाता है, वहाँ जदत्लक्षणा 

जानना चाहिये। जैसे, 





“लाल पगड़ी को बुलाओ ।” 


यहाँ 'लाल पगड़ी? का अपना अर्थ बदल कर 'लाल पगड़ी वाला' यह अर्थ 

हो जाता है। इसी तरह, 
“वह गाँव गंगाजी पर है |? 

थहाँ गंगाजी से 'नदी! का अर्थ छूट जाता है और उसमें 'तर! का अर्थ आरोपित 

हो जाता है। ये जहल्लक्षणा के उदाहरण हैं। 
ध्जहल्लक्षण[---जदाँ पद का प्रहृत अर्थ नहीं छूटता ( किन्तु तो भी केवल 
साधारण दाच्याथ नहीं लिया जाता ) वहाँ अजहल्लक्तणा जानना चाहिये। जैसे, 
“काक्ेस्य/ दृषि रक्षतामू” 
५दही को कौओं से बचाना ।” 


#£ साहित्य में तीन चुत्तियाँ सानी जाती हैं--( १) अभिधा ( २) ज़्रुणा और (३ ) व्यक्षना | 
किल्‍्तु नैयायिक व्यंजना को अनुमान के अन्तर्गत फर लेते हैं। - 

* “शक्तिमह व्याकरणोपमान फोषाप्तवाक्याह्यवहारतश्र | 

पाक्यरय शेपादिदि्तेवंद्न्ति सान्निध्यतः सिद्धपदस्य बुद्धा: (? 
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विद लिन किक वश मलिक सजी कल कलर रहा म्राक अकाल 
यह कहने का मतलब यद नहीं है कि केवल कौए से दृदी को बचाना ओर चील, ४ 
प्रादि पक्तियों को दही खाने देना। यहाँ वका का लक्ष्य खभी द्धिमक्षक जच्तुओं कस 
ग्रादि) से है। केबल निर्देश कौए का किया गया है। इसलिये 'कौञआ! शब्द अपना अभिषेयार्थ 
रखते हुए भी लाक्षणिक रूप में प्रयुक्त हुआ है। यह अजहब|च्तणा का उदाहरण हुआ। 


शुब्दप्रमाए---न्यायशास्त्र में शब्द को स्वतस्त्र प्रमाण माना गया है। शास्त्र 
पुराण इतिहास आदि के विश्वसनीय वचनों से जो ज्ञान प्राप्त होता है वह न तो प्रत्यक्ष 
के अन्तर्गत आता है न अनुमान के। अतण्व उसे पृथक्‌ कोटि में रखा जाता है। 

सभी तरह के शब्द प्रमाण-कोटि में नहीं लिये जा सकते। गौतम फहते हैं-- 

“आप्ोपदेशः शब्द? 
( न्‍या. सू $॥१।७ ) 
' अर्थात्‌ आप्त व्यक्ति का उपदेश ही शब्द प्रमाण माना जा सकता है। 

उपयुक्त सून्न का भाष्य करते हुए बात्स्थायन कहते हैं-- 

“आप्तःर खलु साज्ञात्कतधर्मा । यथा दृष्टस्थार्थस्य चिख्यापयिषया प्रयुक्तः उपदेष्टा । 
साज्ञात्करणमर्थस्यात्तिः | तया प्रवर्तते इत्याप्तः | ऋष्वाय॑म्लेच्छानां समान॑ लक्षणम्‌ "००१ 

अर्थात्‌ अपने प्रत्यक्ष अजुभव से किसी विषय की जो जानकारी प्राप्त होती है उसे “आपफिः 
कहते हैं। अतणव आप्त व्यक्ति का अर्थ हुआ वह व्यक्ति जिसने उक पदार्थ का स्वयं साक्षात्कार 
किया हो। वह व्यक्ति औय के उपकारार्थ जो स्वानुभवसिद्ध बात कहता है वद माननीय है । 
आप्त व्यक्ति वही है जो विषय का ज्ञाता और विश्वसनीय हो, चाहे वह स्लेच्छ ही क्यों न हो। 

अज्नम्‌ भट्ट कहते हैं - 

“आप्तस्तु यथार्थ वक्ता |” 


अर्थात्‌ जो यथाथ बात ( जैसा देखा या छुना है ) बोलने वाला है, उसी को 'आपः 
सममभाना चाहिये। उसका वचन प्रामाणिक होता है। 


द्शथ ओर अदृश्य शुब्दू---शब्द्‌ प्रमाण दो प्रकार का माना गया है-- 

(१) दृष्टार्थ ओर (२) भ्रद्ष्रर्थ । जिसका अर्थ इस लोक में प्रत्यक्ष दीख पड़ता है उसको दशथ 
कदते है। जैसे ज्योतिः शास्त्रोक्त अदग विषयक वचन की यथार्थता प्रत्यक्ष देखने में आती है। इसी 
तरह आयुर्वेद्‌ के वचन का अर्थ प्रत्यक्ष सिद्ध होता है। इसे दशर्थ अथवा लौकिक वाक्य कहते हैं। 

जिसका श्रर्थ ऐेहलौकिक विषय से नहीं, किन्तु पारलौकिक विषय से सस्बन्ध 
रखता है, उसको “अद्ष्टार्थ! कहते हैं। वैदिक वाक्‍्यों का अर्थ लौकिक प्रत्यक्ष के द्वार सिद्ध 
नहीं होता । उन्हें अदछार्थ कहते हैं । 


छ्द न्याय-दु्शन 


गौतम का कहना है कि जिन आप्त ऋषियों ने दष्टार्थ वाक्य कहे हैं उन्होंने अदझार्थ 
चाक्य भी कदे हैं । जब हम एक को सत्य मानते हैं तव फिर दूसरे को भी सत्य क्यों नहीं 
मरने ? जिस तरह मन्नशास्त्र और आयुर्वेद के वचन यथाय हैं, उसी प्रकार वेदोक वचन 
भी यथ:यं होंगे, क्यों कि सभी आरय॑ चचनों का उद्दगमस्थान तो एक ही है। 


“#मन्त्रायुवेंदग्रमाएयवच तत्मामाएयमात्ग्रामारयात्‌ |? 
( नया, सू, २१६४८ 9 


जिस प्रकार हांड़ी क। एक चावल टटोलने से मालूम हो जाता है कि उसमें सभी 
चावल खिद्ध हो गये हैँ, उसी प्रकार ( स्थालीपुलाकन्याय से ) कुछ आप्त वाक्यों की 
सत्यता प्रत्यक्ष देखने से शेप चाफयों की सत्यता का भी अन्ञमान होता है। 


वैदिकवाक्य---पैदिक ( अद्ष्टार्थ ) वाक्य तीन प्रकार के देखने मे आते हैँ-- 

(? ) विधितक्य -अर्थात्‌ आज्ञाछुचक वाक्य वा आदेश। जैसे, “ अग्निहोत्रं जुहुयात्‌ 
स्वर्गझ्ाम/” [ सुवर्ग चाहनेवाला अग्नहोत्र ( होम ) करे ]। 

(९ ) अर्थताद -अर्थात्‌ वर्णात्मक वाक्य । यह चार प्रकार का होता है -- 

( क ) स्तुतिवाक्‍्प्र--जो विद्वित कम का इछ फल बतला कर उसकी प्रशंसा करता है। जैसे, 
“अम्लुक यज्ञ करने से देवताओं ने जय प्रात की।” फल की प्रशंसा छुनने से कम में प्रवृत्ति होती है। 

( ख ) निन्‍्दावाक्य--जो निषिद्ध कर्म का अनिष्ठ फल चतला कर उसकी निन्‍्दा करता है। 
जैसे, “यह यज्ञ नहीं करने से मनुष्य नरकगामी होता है।” निन्‍दा छुनने से निवृत्ति होती है । 

( ग ) प्रकृतिवाक्‍्य--जो मदुष्यक्ृत कर्मो मे परस्पर पिरोध दि्खिलाता है। जैसे, “कोई 
कोई इस प्रकःर आहुति कप्ते हैं ओर कोई उस प्रकार ।" 

( घ ) पुराकल्पवाक्य--जो ऐेतिह्य अर्थात्‌ पसम्परा से प्रचलित विधि वतलाती है। जैसे, 
५, बेतुनि ऐस। ही कपते आगे हैं ; हम भी ऐसा ही करे ।? 

( ३ ) अनुवाद--अर्थात्‌ अद्भुवचन वाक्य ( यानी जो बात कद्दी गई है उसको दुहरराना ) 
यह दो प्रकार का होता है-- 

(क ) अर्थानुवाद और (ख ) शब्दानुवाद | 

अजुवाद फेवल पुनरुक्त नही है, फमोकि यहाँ विशेष असिप्राय से पुनर्वंचन किया 
जाता है | अतणच यह निरथंक नहीं है । वैदिक वाक्यों की प्रामाणिकता के सस्वन्ध में जो 
शंकाएँ की जाती हैं, उनका गौतम ने कई सजन्नों के द्वार समाधान किया है। वेद की प्रामा- 
र्यता पर निम्नलिखित आपत्तियाँ की जा सकती हैं-- 

(१ ) वैदिक वचनों का फल प्रत्यक्ष देखने में नहीं आता। पुन्रेष्टि यक्ष करने पर भी 
पुजोत्पत्ति नहीं होती | तब वेद्वाक्‍्य को सत्य कैसे माना जाय £ 


भारतीय दशेन परिचय 


समर मिल अमीर मम सन ब वीक कल पजत्कस लेक २ जलकर 

(२) वैदिक वाक्यों में पण्खपर वियेध भी देखने में आता है। जैले, कहीं लिखा है 
कि सूर्योदय से पूर्व होम करना चाहिये और कहीं लिखा है कि सूर्योद्य के पश्चात्‌ । यह 
बद्तोव्याघात नामक दोष है। दोनों वाक्य सत्य नहीं हो सकते। अतणुव एक को मिथ्या 
मानना ही पड़ेगा । 

(३ ) बैदिक ऋचाओं में वारंवार निरथर्थक पुनरुक्ति देखने में आती हे। 

इन आज्षेपौ का निराकरण करने के लिये गौतम ने क्रमशः तीन सूच कहे हैं-- 


(१) न कर्मकरत्तृंसाधनवैगुरयातू | 

(२) अभ्युपेत्य कालमेदे दोषवचनात्‌ | 

(३) अनुवादोपपत्तेश्व । 
अर्थात्‌ 

( १) वेदोक्त यज्ञ करने से जब फलोत्पत्ति नहीं होती तब उसका कारण यह है कि 
या तो यश्षकर्ता यज्ञ का यथार्थ अधिकारी ( शुद्याचरणयुक्त पात्र ) नहीं रहता अथवा यज्ञ 
शुद्ध वैदिक प्रक्रिया के अजुसार नहीं हो पाता अथवा मन्‍त्रों का उच्चारण शुद्ध स्वर 
में नहीं होता । 

(२) बैदिक चाक्मों में वदतोव्याघात दोष नहीं है। हाँ, जनछ॒विधार्थ वैकल्पिक 


नियम बतलाये गये हैं। इनमें से जिस नियम का पालन किया जाय उसका भज्ज नहीं 
होना चाहिये । 


(३) अचुचाद में जो पुनर्वेंचन किया जाता है उसे व्यर्थ पुनरक्त नहीं समझना 
चाहिये। क्‍योंकि उसका अमभिप्राय आशुकारिता है। “जाओ जाओ? दो बार कहने से बोध 
होता है कि 'ठुस्त चले जाओ! | अतण्व यह द्विरुक्ति निरर्थक नहीं है। 


वेद की प्रामाणिकता--ल्याय-जैशेषिक के सभी आचायों का यही मत 
है कि घेद आप्तवाक्‍्य होने से प्रामाणिक हैं। उदयनाचाये और अन्नम्‌ भट्ट भभ्वति वेद को 
इैश्वरप्रणीत कहते हैं। मीमांसकगगण वेद को अपौरुषेय मानते हैं। उनका कहना है कि वेद 
नित्य है, उसका कर्ता कोई नहीं है। ऋहुषिप्त॒ुनि मन्‍्त्रों के रचयिता नहीं, केवल भन्त्रार्थद्रष्टा! 
थे। उदयनाचाये ने इस मत का खण्डन किया है। उन्होंने “तस्मात्‌ यज्ञात्‌ सर्वहुत ऋचः 
सामानि जज्ञिरे” आदि बैदिक मन्‍्त्रों का हवाला देकर द्खिल्ाया है कि ये निर्मित हैं, 
अनादि नहीं। वेदों की उत्पत्ति ईश्वर. से है। अतण्व वे अकतठूंक नहीं माने 
ज्ञा खकते । 


घ० न्याय-द््शन 


शब्दानित्यववाद---श्सी प्रसड़ में नेयायिकों का शब्द्विषयक अनित्यतवाद्‌ 
भी समझ लेना अच्छा होगा। 
शब्द नित्य है या अनित्य ? इस प्रश्न को लेकर न्याय और भमीमांस![ में खूब ही 
भगड़ा है | मीमांसकों का कहना है कि शब्द्‌ नित्य है। जो 'क' आप आज छुनते हैं. वही 
शब्द अनादि काल से आकाश में चत्तेमान है। उसकी न कसी उत्पत्ति होती है, न कभी 
विनाश होता है। हाँ, आवरण ( व्यवधान ) के कारण आप उसे सवंदा नहीं खुन पाते। 
जब बीच का आवरण हट जाता है, तब आपको वह श्रुतिगोचर होता है। अतएव शब्द की 
अभिव्यक्ति होती है, उत्पत्ति नहीं। न्याय इस बात का खण्डन करता है। गौतम ने कई सन्नों# 
के ढारा इसका खण्डन किया है। नैयायिकों का कहना है कि शब्द का आदि ( उत्पत्ति ) 
और अन्त ( विनाश ) दोनों होता है। “अकार! 'ककारः आदि कहने ही से बोध होता है कि 
ये शब्द क्रिया ( कार ) के ठारा उत्पन्न किये गये हैं। यदि ये अनादि होते तो क्रिया के पूर्व 
भी प्रत्यक्ष रहते | किन्तु सो तो नहीं है। जब हम घंदी को हाथ से डुलाते हैं. तभी शब्द्‌ 
छुनाई पड़ता है। ढोल जब तक पीटा नहीं जाता तब तक आवाज पैदा नहीं करता। इससे 
सिद्ध होता है कि दो वस्तुओं का संयोग होने पर ही शब्द फी उत्पत्ति होती है, अन्यथा 
नहीं | अतण्व शब्द संयोगज होने से सादि है और इसलिये नित्य नहीं माना जा सकता। 


न्याय फे अचुसार शब्द फेवल सादि ही नहीं, तान्‍्त भी है। अर्थात्‌ उसका अन्त भी 
होता है। यदि शब्द का विनाश नहीं होता तब धह सचंदा छुनाई पड़ता रहता । किन्तु ऐसा 
तो नहीं होता । इसलिये शब्द अविनाशी अथवा नित्य नहीं माना जा सकता। 

जेमिनि का तक॑ है कि शब्द का विनाशक कारण तो कुछ देखने में ही नहीं आता । तब 
उसका विनाश कैसे संभव है ! इसके उत्तर में गौतम कदते हैं कि शब्द का विनाशक कारण 
प्रत्यक्ष देखने में नहीं आता । किन्तु अज्ञमान के द्वारा जाना जा सकता है। बात्य्यायन श्सको 
यों समझते हैं। मान लीजिये, दो पदार्थों के ढकराने से आकाश में कोई शब्द हुआ । चह 
शब्द दूसरा शब्द्‌ उत्पत्न करता है, दूसरा तीसरे को, तीसरा चौथे को, इसी प्रकार लगातार 
शब्दों का प्रवाह ( शब्द सन्तान ) तरक़ू के समान जारी हो जाता है। इस तार में प्रत्येक 
पहला शब्द्‌ काय्ण हो सकता है और उसका पिछला शब्द कार्य शब्द होता है। कार्य शब्द 
फी उत्पत्ति होने से कारण शब्द का अन्त हो जाता है। कतार ( 8०४९४ ) का सबसे पिछला 
शब्द ( अन्तिम कार्य शब्द ) जब कोई प्रतिबन्धक ( रुकावट, जैसे दीवाल को आड़ ) पाता 
तब तार टूट जाता है। क्योंकि आकाश में व्यवधान हो जाने से दूसरा शब्द नहीं बन सकता। 





# देखिये, न्यायसूत्र, द्वितीय अध्याय, द्वितीय आहिक, सूत्र १३ से ३८ तक । 


भारतीय दर्शन परिचय 





र०//वा८रीचिन्‍रकरमामिम. 


इस प्रकार शब्द का प्रामभाव और -पश्चादभाव दिखलाते हुए नैयायिकगण शब्द 
को अनित्य सिद्ध करते हैं। न्याय के अचछुसार शब्द की उत्पत्ति होती है, अभिव्यक्ति नहीं । 
क्योंकि अ्रभिव्यक्ति उस वस्तु की होती है जो पदले से ही वचंमान थी किन्तु आवश्ण के 
कारण प्रकट नहीं दिखाई पड़ती थी। आवर्ण के द॒ड्ते ही निहित वस्तु व्यक्त हो जाती है। 
जैसे, अँधेरे में घर की चीजें दिखलाई नहीं पड़तीं। वे अन्धकार के आवरण से ढकी रहती 
है। किन्तु दिया जलाते दी अन्धकार क। आवरण हद जाता है और वे चीजे साफ-साफ 


द्खिलाई देने लगती हैं । 


यदि शब्द्‌ की सत्ता नित्य है तो वह शाश्वत क्यों नहीं बना रहता ? यदि यह कहिये 
कि वह अव्यक्त रूप से वर्त्तमान है तो फिर हमारे उसके बीच में आवरण क्या है, जिसके 
कारण वह व्यक्त नहीं हो पाता ? शब्द का आश्रय आकाश तो सर्वव्यापी है। वही आकाश 
हमारे कर्णकुदर में भी है | यदि शब्द्‌ नित्य होता तो बराबर छुमाई देता रहता। फिर ऐसा 
क्यों नहीं होता है ? यदि यह कहा जाय कि कठिन पदार्थों का व्यवधान होने से आकाशगत 
शब्द की अनुभूति नहीं होती है तो यह भी ठीक नहीं। क्योंकि शून्य आकाश में, बिल्कुल 
उम्प्तुक्त स्थान में, तो कुछ आवरण नहों रहता । फिर वहाँ विना उच्चारण के शब्द की 
अभिव्यक्ति क्यों नहीं होती ! 





अतणएव सिद्ध है कि शब्द्‌ उत्पन्न होने पर ही छुनाई देता है। उच्चारण से पूर्व तो. 
उसका अस्तित्व ही नहीं था । फिर उसकी अभिव्यक्ति कैसे हो सकती है? जब देवद्स का 
जन्म ही नहीं हुआ था तब चिराग जलाने पर भी वह कहाँ दिखाई देता ? इस प्रकार नैया- 
यिकगण शब्द को अनित्य प्रमाणित करते हैं । 


ए 

शब्द ओर अर्थ का सम्बन्ध--इब दर्शन (दौद्ध, जैन, वैशेषिक) शब्द 
को अज्चुमान के अन्तर्गत ही समभते हैं। अज॒ुमान में प्रत्यक्ष लिय ( चिह्ृ ) से परोक्ष लिगी 
का ज्ञान प्राप्त होता है। धूम को देखकर अग्नि का निश्चय करते हैं । यहाँ प्रत्यक्ष हेतु ले अज्ञात 
साध्य की उपलब्धि होती है। इसी प्रकार शान्दिक ज्ञान में भी लिग के द्वारा लिंगी की 
उत्पत्ति होती है। वाचक शब्द्‌ लिंग है और वाच्य पदार्थ लिंगी है। हम लिंग ( शब्द ) के 
छारा लिंगी ( अर्थ ) का निश्चय करते हैं। यहाँ भी पत्यक्त हेतु ( शब्द ) से अप्रत्यक्ष साध्य 

( अर्थ ) की उपलब्धि होती है। तब फिए शब्द को अछुम्तान से भिन्न क्यों माना जाय। 
इसके उत्तर में गौतम कहते हैँ कि जिस प्रकार धूम अग्नि का निश्चायक लिंग है, 
उस प्रकार स्वर्ग! शब्द स्वर्ग पदार्थ का निश्चायक लिंग नहीं है। धूम और अग्नि 


प्र न्याय-द्शन 


में व्यापत्ति सम्बन्ध है। किन्तु वाचक शब्द और वाच्य पदार्थ में व्याप्ति सम्बन्ध नहीं है। 
यदि दोनों में ऐसा सम्बन्ध होता तो 'श्रत्र”! शब्द का उच्चारण करते ही मुख में अन्न भर 
जाता। श्रप्मि' कहने से ही जलन होने लगती। ओर 'तलवारः बोलने से ही शरीर कद 
जाता। किन्तु ऐसा तो नहीं होता। इसलिये सिद्ध है कि शब्द में अर्थ का व्याप्ति सम्बन्ध 
नहीं है। 


“परण॒प्रदाह पाटनानुपलच्धेध तस्बन्धाभाव:?? 


(न्‍्या० सू० २११३ ) 

यदि कहिये कि पदार्थ में शब्द की व्याधि है तो सो भी ठीक नहीं । क्योंकि घट शब्द्‌ 
के व्यतिरेक में भी घट पदार्थ रहता है। यदि यद कहिये कि शब्द में पदार्थ की व्याप्ति है 
तो सो भी ठीफ नहीं। फ्नॉफि घट पदार्थ के अभाव में भी घट शब्द का व्यवहार (घटो नास्ति) 
होता है। अतणव यह सिद्ध है कि शब्द और श्रथ व्याप्तिसज्न से सम्बद्ध नहीं हैं । 

यहाँ एक शंका उठती है। जब शब्द और अर्थ में विशिष्ट सम्बन्ध नहीं है तब फिर सभी 
भी पदार्थों का श्रदण क्‍यों नहीं होता ? 'घट! कहने से केवल घड़े फा बोध क्यों होता है १ 
पट), 'दृधि' आदि चस्तुओं का बोध क्‍यों नहीं होता ? 

इसके समाधान मे गौतम कहते हैं. कि शब्द और अर्थ का जो सस्वन्ध दै वह स्वाभाविक 
( 0४/ए7४] ) नहीं, किन्तु 'तामयिकः ( 0077०ध०ए ) है। लोगों ने मान लिया है कि 
अप्ठलुक वस्तु के लिये अम्ुक शब्द्‌ का प्रयोग किया जाय | अतः शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 
'ऐच्छिक! है, 'नैसर्गिक” नहीं । 

दीप और प्रकाश में नेसगिक सम्बन्ध है। हम चाहे या नहीं, दीप से प्रकाश होगा 
ही और सबको एक समान दिखिलाई पड़ेगा । दीप का प्रकाश हमारी इच्छा पर निर्भर नहीं 
करता । किन्तु शब्द से जो अर्थ प्रकाश होता है वद इच्छा प्रसत है। श्र्थात्‌ लोगों ने अपनी 
इच्छा से एक वस्तु का नाम 'घद! रख दिया और उस शब्द से वही पस्तु समभी जाने 
लगी। इसके अतिरिक्त समय-समय पर लोग अपनी इच्छा के अनुसार सिन्‍्न-सिन्‍न अर्थों 
में शब्द का प्रयोग करते हैं। यदि शब्द और श्रर्थ मे स्थाभाविक सम्बन्ध रहता तो ऐसा 
नहीं होता । इसलिये शब्द और अर्थ का जो सस्प्रत्यय ( व्यवस्थित सम्बन्ध ) है, वह 
सामयिक सस्बन्ध है, व्यात्ति सम्बन्ध नहीं । 

“न | ताम्रपिकलाचइब्दार्थ संग्रत्ययस्य |? 
( न्‍्या० सू० २१११९ ) 
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अतणएव व्याप्ति सस्बन्ध का अभाव होने से शब्द अनुमान के अन्तर्गत नहीं आ 
सकता रुवर्ग आदि शब्दों से जिन पदार्थों की प्रतीति होती है, वह व्याप्ति के कारण 


नहीं, किन्तु इसलिये कि वे आप व्यक्ति ( सत्यवक्ता ) के छारा बतलाये गये हैं। झतणव 
जानोत्पादून का सामथ्य केवल शब्द में नहीं है, किन्तु वक्ता की आप्तता में है। 


“आप्तोपदेश सामथ्याच्छिब्दादर्थ संग्रत्ययः |? 
( न्‍या० सू० २।१॥१२ ) 


इस प्रकार शब्द की प्रमाणान्तरता सिद्ध होती है। 


प्रमेय 
[ प्रमेध का अथे--द्वादशविध प्रमेय --शरौर --इन्द्रिय--अर्थ--बुद्धि--रवृत्ति--दोप--प्रेत्यमाव---फल --* 
दु.ख---अपवर्ग ] 


हक चि 
प्रमय का अथ->-जो प्रमा चा ज्ञान का विषय ( 07००४ ०0 |70४0०१89 ) 
हो, वह प्रप्नेयँ फहलाता है । 
प्रमाविषयत्व॑ग्रमेयतस्‌ 
इस प्रकार 'धट' पद” आदि सभी पदार्थ प्रमेय हैं। 
वात्स्पायन कहते हैं-- 
योउर्थः तत्ततः ग्रमीयते तत्यमेयस्‌ 
अर्थात्‌ जिस वस्तु का तत्त्व जाना जाय, वही प्रमेय है। 


द्वादशविध प्रमेय---गौतम निम्नलिखित बारह प्रकार के प्रमेय वतलाते -- 
“आलगशरीरेच््रियार्थ वुद्रिमनः प्रवचिदोषस्रेत्मभावफल हुःखापवर्गा।!? 
( न्या० सू० $॥१॥६ ) 
(१) भात्मा ( 800 ) 
(२) शरीर (3005 ) 
(३ ) इच्ध्िय ( 8080-07887 ) 
(४) अर्थ ( 80086-0/]०७ ) 
(५ ) बुद्धि (770099089 ) 
(६ ) मन ( 2(॥70 ) 
(७) प्रवृति (7र्न्‍्नी07+ ) 
(०८) दोष ( 89९ ०0 4०४0० ) 
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( & ) प्रेत्मभाव ( ?03/807%श॥ 6028/9706 ) 
(१०) फल ( पा 0 ०६0०४ ) 
(११) दुःख ( (899 ) 
(१२) अपवर्ग ( ॥॥0७/७४0॥ ) 
उपयुक्त द्वादृश प्रमेयों में आत्मा और मन का वर्णन कुछ अधिक विस्तार से आगे 
किया जायगा। यहाँ अवशिष्ट प्रमेयों का संक्तित परिचय दिया जाता है। 
शरीर---शरीर का अर्थ है 
शायते ( प्रतित्तएुम्‌ ) इति शरीरिमू। 
जो अनुक्षण क्षीयमाण हो, उसी का नाम 'शरीर? है। शरीर ही सकल चेष्टाओं का 
आश्रय, सभी इन्द्रियों का आधार-स्थल और समस्त विषय-भोगों का फेन्द्रविन्दु है। अतः 
गौतम का सज्न है। 
चेष्टेच्धियार्थाशयः शरीरिम्‌ 
““लया० सू० १।१|१ १ 
वात्स्थायन कदते हैं-- 
आत्मनों भोगायतर्न शरीरम्‌। 
शुरीर ही आत्मा के भोग का आयतन वा आश्रय, है'। विना शरीर के आत्मा फो 
विषयोपभोग नहीं हो सकता | इसलिये शरीर 'भोगायतन” कहा जाता है। 
शरीर दो प्रकार का माना गया है--(१) योनिज और (२) अयोविज । शुक्रशोणित 
के संयोग से उत्पन्न शरीर योनिज! और उससे भिन्‍न शरीर अयोनिज' कहलाता है। | 
पशु-पक्ती मनुष्यादि के शरीर योनिज, और तैजस, वायव्य आदि शरीर अयोनिज हैं 
पार्थिव शरीर चार तरह के होते है-- 
देहअतुर्विषो जलन्‍्तेज्निय उत्तत्तिमेदतः 
उद्धिजः स्वेदजोी5रण्डोत्थश्रतुर्धश्च॒ जरायुजः | 
“-योगार्णव 
(१ ) उद्धिल्ल शरीर-- वह है जो भूमि को फाड़कर निकलता है। यथा तृणगुल्मादि | 
(२ ) स्वेदज शरीर- जो स्वेद्‌ ( गर्मी ) से उत्पन्न होता है। यथा कृमिकीटादि । 


+ यद्वच्छिन्नाध्मनि भोगो जायते तदुभोगायतनमित्यथ; । “- तर्कदीपिका 
+शुकशोणितसल्निपातजन्यं योनिजस्‌ | झ्योनिजंच शुक्रशोणितसल्निपातानपेच्रस । 
( भशस्तपादभाष्य ) 





मर्द न्याय-दर्शंन 





(३) अएडज शरीर- जो अंडे से उत्पन्न होता है। यथा पक्ती, सरीझप ( सर्पादि ) 
प्रभृति जन्तुओं के शरीर। 
(४ ) जरायुज--जो गर्भ से उत्पन्न होता है। यथा मनुष्य और चतुष्पदों के शरीर। 
हृन्द्रिय---शरीर के जिन अवयवों के द्वार विषय का भहण होता है, थे इन्द्रियः 
कहलाते हैं । तर्ककौमुदी में इन्द्रिय की यद्द परिभाषा दी गई है-- 
शरीरसंयुक्त ज्ञानकरणसतीचियम्‌ ( इच्धियम्‌ ) 
इन्द्रियों का स्वभाव है. कि वें जिस विषय के साथ सम्बद्ध होती हैं, उसका प्रकाशन 
करती है, # किन्तु वे स्वतः प्रकाश्य नहीं होतीं। नेन्रेन्द्रिय के छाया हम सब कुछ देख सकते 
है, किन्तु स्वतः नेनैन्द्रिय को नहीं देख सकते | नेत्र फा जो वाह्मयरूप दिखलाई पड़ता है वह 
नेत्रे न्द्रिय नहीं, नेजेन्द्रिय का अधिकरण मात्र है। इसलिये इन्द्रियाँ स्वयं अतीन्द्रिय! कही 
जाती हैं। नव्यन्याय की भाषा में इन्द्रिय का लक्षण यों किया जाता है-- 
“स॒न्नात्कारमात्रवृत्ति घर्मावच्छिन कार्यवानिरूपित कारणताश्रय व्यापावदतीजियस्‌” 
“-पद।्थचन्द्रिका 
इन्द्रियाँ पाँच हैं--(१) शरण ( नाक ), (२) रसन ( जीम ), (३) चच्चु (आँख ), (४) 
3 ( कान ) और लक ( चर्म )। इनसे कऋमशः गन्ध, रस, रूप, शब्द और रुपर्श का भरदण 
है । 
उपयुक्त इन्द्रियाँ बाह्य विषयों का अहण करने के कारण वाह्य ख्धिय” कही जाती हैं। 
इनके अलावे शआशभ्यन्तरिक खुख-दुःखादि का अनुभव करनेवाला मन! होता है, जो 
अन्तरिन्धिय” समझा जाता है। 
मन सहित उपयुक्त पंचेन्द्रियाँ विषय-ज्ञान के अनुभव में निमित्त कारण होने से 
ज्ानेन्द्रिय' कहलाती हैं । इनके अतिरिक्त ऐसी भी इन्द्रियाँ हैं जो ज्ञान प्राप्ति का साधन न 
होकर कर्माचरण का साधन होती हैं। ये इन्द्रियाँ 'कर्मेद्रिय” कहलाती हैं । 
फम न्द्रर्याँ सी पाँच हैं--(१) पर्णि ( हाथ ), (२) पाद (पैर ), (३) वाक्‌ ( करठ ), 
(४) णयु ( मलद्वार) और (५) उपस्थ ( जननेनिद्रिय )। पाणि से ग्रहण, पाद से गमन, वाक्‌ 
ही गे पायु ले मल और अपान का विसर्जन, तथा उपस्थ से मूत्र और वीरय॑ का चरण 
ता हे। 
विपय का अरहणय वा उपभोग करने में इन्द्रियाँ ही साधन ( 2(०४78 ) स्वरूप हैं । 
अतः वात्स्पायन कहते हैं; 
भोयतापनानि इच्रियारि 


44]45 
४ इृन्त्रियायों सस्‍क्‍सम्बद्ध वस्तु प्रकाशकारित्वम्‌ | 
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मनसदित पंच ज्ञानेन्द्रियाँ और पंच कर्मेन्द्रियाँ--इस तरह सब मिलाकर एकादश 
इन्द्रियाँ हैं। किन्तु द््शनशास््र में 'इन्द्रिय” कहने से सुख्यतः ज्ञानेन्द्रिय का ही बोध होता है । 

ध्रथ--इन्द्रिय के छाया जिस विषय का भरहण होता है, वह अर्थ” कहलाता है। 
जैसे, पार्थिव द्र॒व्यों के गुण हैं गन्ध, रस, रूप और स्पश । ये इन्द्रियों के विषय होने के 
कारण “अर्थ! हैं|# किस तत्त के साथ कौन-कौन अर्थ सम्बद्ध हैं, यह नीचे के कोष्ठक में 
दिया जाता है| 





शब्द 


अं 
स्परा 





स्पर्श + रूप 


स्पर्श--रूप + रस 








ः । स्पश + रूप + रस + गन्ध 





एक इन्द्रिय एक ही अर्थ का श्रदण कर सकती है। नेत्र से केवल रूप का अ्रहण हो 
सकता है, त्वचा से केवल रुपश का। नेन्रेन्द्रिय द्वार स्पर्श का अथवा त्वचा द्वारा रूप का 
जान नहीं होता । इसलिये वात्स्थायन कहते हैं-- 


स्वस्वविषयपमहणलत्तषणानि इच्द्रियाणि 
१११।१२ 
कौन-सा अर्थ ( विषय ) किस इन्द्रिय के द्वारा ग्रहीत होता है, यह घिचले कोए्ठक 
में दिया जाता है-- 











थ्रथ रूप र्स॒ | गन | स्पर्श | सब्द 
(जाल) | (जम) | (नाई) | (चर) | (छा) | प्राण मर श्रोत्॒| 
इन्द्रिय (आँख ) | (जीभ ) | (नाक ) | (चमे ) | (कान ) 
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$ गन्धरतसरूपस्पश्शाः प्रथिव्यादिगुणास्तद््था। 
“-न्या० सू० १११४ 


घ्व्प न्याय-दर्शन 





बुद्धि---डद्धि का अर्थ है 'बुद्धयते अनया, शति वुबरिः। जिसके द्वारा आत्मा को 

किसी वल्तु का चोध दो, वही बुद्धि है। इुद्धि आत्मा का गुण है। आलंकारिक भाषा में 
इसे आत्मा का प्रकाश कह सकते हैं।+ यह आत्मा का वह प्रकाश है जिसके द्वारा सभी 
पदार्थ वा विषय आलोकित होते हैं ।# 

बुद्धि ही समस्त व्यवहारों का हेतु-स्वरूप है। 

सर्वव्यवह्ार हेतुज्ञानम्‌ ( बुद्धिः ) 
--तक संग्रह । 

बुद्धि, उपलब्धि, ज्ञान और प्रत्यय ये सब पर्यायवाचक शब्द हैं। + 

नेयायिकों के मताचुसार बुद्धि दो प्रकार की होती है--(१) नित्या और (२) अनित्या । 
नित्या बुद्धि परमात्मा की और अनित्या दुंद्धि जीवात्मा की होती है। जीवात्मा की अनित्या 
बुद्धि भी दो प्रकार की होती है--(१) स्मृति और (२) अनुभव | फिर प्रत्येक के दो 
विभाग होते हैं-( १ ) यथार्थ और ( २ )अयथार्थ | यथार्थ अचुभव को ग्रमा और अयधार्थ 
अछ्ुुभव को शअ्रग्रमा कद्दते है। प्रमा के चार भेद हैं--(१)ग्रत्यकज्ञ (२) अनुमति (३) 
उपभिति और (४ ) शाब्दबोध । अ्रप्रमा वा भ्रम के भी मुख्यतः दो भेद माने गये है--( १) 
संशय और (२ ) विपरयय ( मिश्याज्ञान ) | 

यद्द समस्त वर्गीकरण नीचे के कोष्ठक से छुस्पण्ट हो जायगा । 





बुद्धि 
| 
ह 
नित्या अनित्या 
( परमात्मगत ) ( माप ) 
| | 
स्स्ति अनुभव 
| | 
हि (2 पर 
यथार्था अयथार्था शग 52 
| | । को . ०] न 
प्रत्यक्ष अचुमिति उपमिति शाब्दबोध संशय विपय॑य 


+ आत्माश्रयः प्रकाश/ः ( पदार्थ-चन्द्रिका ) 
# आत्मगुणत्वे सत्यर्थ प्रकाश! ( तकग्रकाश ) 
+ बुद्धिरपलब्धिज्ञनिं ग्रत्यय इति पर्यायाः ( वैशेषिक उपस्कार ) 


भारतीय दर्शन परिचय ८& 











प्रवृत्ति--नह॒त्ति का अर्थ है किस्ती कार्य को कपने की इच्छा से तद्चुकूल 


व्यापार करना । 
चिकीषाजन्यों यत्न। ( प्रवृत्ति! ) 
--तककौसुदी 

किसी कार्य में प्रवृत्ति इस प्रकार होती है। पहले तत्काय॑प्रशुक्त फल का ज्ञान होता 
है । फिर उस फल्न की इच्छा होती है। तब अभी सिद्धि के साधन या उपाय का ज्ञाव 
होता है । फिर उस उपाय को काम में लाने की इच्छा होती है। तब उस कार्य की ओर 
प्रवृत्ति होती है । 

प्रचृत्ति तीन प्रकार की होती है-- 

(१ ) शारीरिक--यथा, परिन्नाण ( रक्ता ), परिचरण ( सेवा ) और दान । 

(२ ) मानतिक--यथा, दया, रुपहा, अद्धा । 

(३ ) वाचिक-यथा, सत्य, हित, प्रिय, स्वाध्याय । 

उपयुक्त दस परवृत्तियों से धर्म होता है। अतः ये 'पुरया' कहलाती हैं। इनसे प्रतिकूल 
कार्या की ओर प्रवृत्ति को पापा! कहते हैं। 

पाप प्रवृत्तियों के उदाहरण ये है-- 

( १) शारीरिक-- हिला, अपहरण, व्यभिचार। « 

(५ ) मानतिक--घ्रुणा द्रोह, परहानिचिन्ता । 

(३ ) वाचिक--असत्यभाषण, कडुवचन इत्यादि ) 


दोष---जिस कारण से किसी कार्य में प्रवृत्ति होती है, उले 'दोष' कहते हैं। 
गौतम कहते हैं-- ' 
“अवर्ततनालज्षणाः दोषाः?! 
न्णपन्या० सू० ११११८ 
दोष तीन प्रकार के है-- ( १ ) राग, (२) द्वेष और ( ३ ) मोह । 
(१) राग -जिसके ढारा किसी विषय में आसक्ति होती है, उसे 'राग” कहते हैं । 
आतक्तिलक्षणों दोष! ( रागः / - 
काम, मत्सर, स्पृहा, तृष्णा, लोभ, माया, और दम्भ, ये राग के प्रभेद हैं । 
 ग्रथमतः फलज्नानम्‌ | ततः फलेच्छा । ततः इृश्साधनताज्ञानय्‌ उपाये | ततः उपायेच्छा 


ततः अवृत्तिरुतच्चते | “परकेग्रकाश | 
श्र 
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(२) ट्वेष--जिसके द्वारा किसी विषय से विरक्ति होती है, उसे 'द्वेष” कहते हैं। 
अमषेलक्षण दोषः ( द्वेषः ) 
क्रोध ईष्यां, अतूया, द्ोह, अमर्ष और अभिमान, ये छेष के प्रभेद हैं. । 
(३ ) मोह-जिसके द्वार किसी विषय के सम्बन्ध में श्रान्ति होती है, उसे 'मोह' 


कहते है । | 
मिथ्याप्रतिपचिलज्षण दोषः ( मोहः ) 


विपर्यय, संशय, तक , मान, प्रसाद, भय और शोक, ये मोह के प्रभेद है । 

पक ००. ९ 

प्रत्यभ[व---प्रेत्यसाव का श्रर्थ है, 

ग्रेत्य मृत्रा भावों जनन॑ ग्रेत्यभावः | 
““विश्वनाथद्ृत्ति 
अर्थात्‌ सत्यु के उपरान्त पुनः जन्म होना ही 'प्रेत्यमभाव! कहलाता है। 
मरणोचर॑ जन्म श्रेत्यमावः 
“-तकंदीपिका 


पुनरुत्पत्तिः श्रेत्यमावः 
“-न्या० सू० १38 

खत्यु के अनन्तर पुनः उत्पन्न होना अरथांत्‌ शरीरान्‍्तर और उसके साथ-साथ 
इन्द्रिय, मन, बुद्धि और संस्कारों से युक्त होना ही 'ग्रेत्यभावः है। # 

नैयायिकों ( और अन्यान्य आस्तिक दाशेनिकों ) का मत है कि रत्यु से आत्मा का 
नाश नहीं होता । केवल प्राचीन शरीर के साथ उसका सम्बन्ध-विच्छेद हो जाता है, और 
चह नवीन शरीर मे प्रवेश कर्ता है। प्राचीन शरीर-त्याग के अनन्तर नवीन शरीर मे प्रवेश 
होना ही प्रेत्यमाव! वा पुनजन्मः कहलाता है [+ 

फूल---किसी कर्म का जो अन्तिम परिणाम होता है, वह 'फ़ल” कहलाता है। 

गौतस कहते हैं-- 


गौतम कहते है--- 


प्रवुत्तिदोषजनितो ५थ! फलय | 
बन्‍न्‍लय[० खू० १]१|[२० 
% उत्पन्नस्य सम्बद्धस्थ सस्बन्धस्तु देहेच्नियमनोबुद्धिविदनासि! पुनरुत्पत्तिः पुनर्देह्ादिभिः 
सम्बन्धः | ““वात्स्यायन १।१।१६ 


+ पूवोषात्तशररादिपरित्यायादन्यशरीर संकानिः ( ग्रेत्यभावः ) 
“म्यायपघात्तिक १।१॥१ है 


भाणतीय दर्शन परिचय &१ 
न्‍्यायमतानुसार फल दो प्रकार का है--( १) मुख्य और (२) गौर । घुख्य फल है 


छुख वा हुःख का उपभोग । 
सुखदुःखस॑वेदन॑ फलम | 
एतद्तिरिक्त अन्यान्य फलों को गौण समझना चाहिये। यथा यज्ञ से धर्मजन्थ खुख 
का प्राप्त होना मुख्य फल और वर्षा आदि का होना गौण फल है। 


दुःख---जिससे क्लेश वा पीड़ा का अज्ञभव हो, वह हुःल कहलाता है। गौतम 
कहते है, | 


बाधनालक्षर्ण दुःखम | 
न्‍्या७ सू० १।१२ १८ 


जिसकी कोई इच्छा नहीं करे, जो सब को बुरा या प्रतिकूल मातम हो, उसी को 
डुःख समभाना चाहिये। इसीलिये वात्स्यायन ठःख की परिभाषा करते हुए कहते हैं, 
ग्रतिकूलवेदर्नीय॑ दुःखमू । 
इस प्रकार दुःख का लक्षण है (१) बाधनात्मक्ष और (२) प्रतिकूल वेदनीयत्व | » 
दुःख की उत्पत्ति अधर्म से होती है । | इसलिये भाषापरिच्छेद में हुःख की परिभाषा 
की गई है-- 
अधम॑जन्यं सतत ग्रतिकूलम्‌ ( दुःखम्‌ ) 
ढुशख घुख्यतः तीन प्रकार के माने गये हैं--* 
(१) भाध्यात्मिक--जैसे शारीरिक रोग और मानसिक शोक । 
(२) आधिभोतिक--जैसे, सर्प व्याप्नादि का उत्पात । 
(श आधिदेषिक--जैसे, भूतप्रेतादिजनित बाधा । 
नेयायिक गण हु 'ख के इक्कील भेद गिनाते हैं--१ शरीर+६ इन्द्रियाँ +६ विषय 
+थअत्यक्ष +१ सुख + १ दुःख २१ दुध्ख ! 
शरीर इःखायतन होने के कारण दुःख माना गया है। 
» प्रतिकृलवेदनीयतयाबोधनात्मक॑ ( दुःखस्‌ ) 
हे --सवेदरैन संग्रह । 
 अधमंसाश्रासाधारणकारणक गुण ( दुःखम्‌ ) 


ब्न्सि० चु० 
* हन तीनों का विशेष विवरण साख्य दर्शन मेमिलेगा | 
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नदियाँ, विषय और भत्यक्ष, ये दुःख के साधन होने के कारण ढःख हैं । छुख भी दुःख 
के साथ सस्बद्ध होने से दुःख कोटि मे परिगणनीय है। और दुःख तो स्वतः हुःख है ही। 

कविकल्पलता में लौकिक दुःख के कतिपय अनुभवसिद्ध .कारण बतलाये गये हैं । 
पाठकों के मनोरञ्षनार्थ उनके नाम दिये जाते हैं-१ पारतन्भ्य ( किसी के आधीन होकर 
रहना ) २ आधि (मानसिक चिन्ता ) ३ व्याधि (शारीरिक रोग), ४ मानच्युति 
( अपमान होना ), ५ शत्रु, ६ कुमार्या, ७ दारिय ८ कुआरमवास, & कुस्वामि सेवन १० 
वहुकन्या ( बहुत लड़कियों का पैदा होना ), ११५ वृद्धल, १२ परशहवास, १७ वर्षा-प्रवाप्त 
( बरसात में धर से बाहर रहना ), १४ भार्याद्य (दो पत्नियाँ का होना ), १५ कुभत्य, 
१६ दुहंलकरणक कृषि ( खराब हल से खेती करना )। 

इसी मकर वराहपुराण में भी दुःख के अनेक कारण गिनाये गये है । 


अपवरग---सभ्ी प्रकार के दु/खों से सबंदा के लिये छुटकारा पा जाना 'मोक्ष! 
था 'अभ्रपवर्ग! कहलाता है। 
गौतम कहते है, 
इु!खजन्मप्रवृत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायादयवर्ग! 
““न्या० सू० १।१।२, 
इसका आशय भाष्यकार या समझाते हैं, 
यदा तु तक्तज्ञानान्मिथ्याज्ञानमपैति तदा मिश्याज्ञानापाये दोषा अपायान्ति । दोषापाये 
अवृत्तियौति प्रवृत्यपाये जन्मापैति जन्मापाये दुःखमपैति । हुःखापाये चात्यान्तिकोउपक्‍्यों 
निःश्रेयस म्‌ 
"ते स्यपायनसाएय १॥१॥२ 
अर्थात्‌ जब तचज्ञान फे द्वार मिथ्या ज्ञान का नाश होता है, तब ( मिथ्याज्ञान नष्ट 
होने पर ) सभी दोष दूर हो जाते हैं | दोषों के अभाव में प्रवृत्ति लुप्त होती है। प्रव्त्ति का 
लोप होने पर जन्म का बन्धन छूट जाता है। जन्म का बन्धन छूट जाने पर समस्त दुश्ख 
निवृत्त दो जाते हैं। दुःखों की यद आत्यन्तिक निवृत्ति ही 'मोक्ष', अपवर्गः या 'निःश्रेयतः है। 





# दुश्ख मेकविशतिभेद्मिन्षम्‌। तथादहि शरीर पडिस्त्रियारणिं पड्विषया पड्विधानि अत्यक्षाणि 
सुर्ख दुःख चेति | तत्न शरीर दुश्जायतनत्वाददुःखस्‌ | इन्द्रियाणिण विषया: प्रत्यक्षाणि च तप्साधनत्वात्‌ 
सुख च दुश्खानुपड्ञात्‌ | दुःखं तु स्वरूपत एवं | 


हि 


“-तकंभाषा० 
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आत्यन्तिकी दुःखनिषृत्तिः (मोक्ष! ) 
“-त० कौ० 
दुःख की 'आत्यन्तिक निवरत्ति! का अर्थ है, | 
यद्दा नित्य सजाती यस्य दुःखस्य पुनस्तत्रानुषादः 
“स०द० सँ० 

अर्थात्‌ दुख का ऐसा ससूल नाश जो फिर कभी उसका प्रादुर्भाव ही न होने पावे। 
पैर में काँडा गड़ने से दुःख होता है। उसे निकाल देने से दुःख-निवृत्ति हो जाती है। 
किन्तु यह दुःख-निवृत्ति आत्यान्तिकी नही है। क्योंकि फिए भी भविष्य में बैसा दुःख प्रात 
हो सकता हैं। अर्थात्‌ कए्टकजनित क्लेश का सजातीय डुःख पुनः उत्पन्त हो सकता है। 
आत्यान्तिकी दुःख-निवृत्ति बह है जो दुश्ख का मूलोच्छेद ही कर डाले। ऐसा तभी हो 
सकता है जब इक्तीसों प्रकार के दुःख नष्ट हो जायेँ। + 

एकविशतिभेद भिन्‍नस्य दुःखस्यात्यन्तिकी निवृत्तिः ( मोक्ष: ) 
"5 “-तकसाषा 

ढु/ख की आत्यन्तिक निनृत्ति किस प्रकार हो सकती है! इसके उत्तर में बारत्तिककार 
कहते हैं-- 

तस्य हानिर्धमाधर्मसाधनपरित्यागेन | 

अनुत्न्नयोध॑माधमंयोरनुत्पादेन उत्पन्नयो शवोपभोगात्‌ प्रद्ययेण इति | 

अर्थात्‌ डुब्ख को ससूल नाश करने का उपाय है सकल धर्माधर्म॑ साधनों का 
परित्याग । जो धर्माधमं किये जा चुके हैं, उनका संस्कार फल भोग कर लेने पर निःशेष 
हो जाता है। तब यदि नये धर्माधर्म की उत्पत्ति नहीं होगी तब सकल प्रवृत्ति दोषादि का 
च्य होकर आवागमन का चक्र छूट जायगा और इस तरह डुःख का अत्यन्ताभाव हो जायगा । 

आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति वा मुक्ति दो प्रकार की मानी गई है--( १) अपरा और 
(२) परा। 

इसी जीवन में तत््वज्ञान के द्वारा सभी दोषों का नाश होकर जो मुक्ति मिलती है 
चद्द अपरा मुक्ति कहलाती है। जो व्यक्ति इस अवस्था को प्राप्त करता है, वह जीवन्मुक्त 





' अहितनिवृत्तिरप्यात्यन्तिकीझनात्यन्तिकी च। 
अनात्यन्तिकी षण्टकादेदु:खसाधनस्य परिहारेण । 
आत्यन्तिकी पुनरेकविशतिभेदसिनन्दु:खहान्या । 

““न्यायवात्तिक 
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कहलाता है । वह इसी देह से प्रारब्ध कममों का फलोपभोग छारा क्षय करते हुए मुक्त हो 
जाता है। 

परा मुक्ति नाना योनियाँ में क्रपूवंक निरन्तर अभ्यास करने से होती है। 

किन्तु मुक्ति की दोनों ही अवस्थाओं में मिथ्याज्ञान और तज्जनित वासनाओं का 
अन्त हो जाता है ।+ 

इसी मुक्ति को सूत्रकार िःश्रेयत! वा “अपवर्ग', भाष्यकार परमहुःसध्वंत्त' और 
वात्तिककार 'भात्यन्तिक दुःखाभावः कहते हैं । 

मोक्त-प्राप्ति के लिये वासनाओं का अन्त होना जरूरी है। वासनाओं का मूल कारण 
है मिथ्याघान । अतः मिथ्याज्ञान के नाश से वासनाओं का मूलोच्छेद हो जाता है । 
मिथ्याज्ञान की निवृत्ति तत्त्नज्ञान से ही हो सकती है। इस प्रकार तत्त्वज्ञान ( प्रमाणादि 
पदार्थों का ज्ञान ) निःश्रेयल का स्ाज्ञात्‌ कारण ( ॥7700966 ०४०७७ ) न होते हुए भी 
उसका परम्पराकारण ( [0०7000 ९६४७० ) सिद्ध होता है | अतरव गौतम के परारम्सिक 
खून की प्रतिज्ञान- 

“तत्तन्नानान्विशश्रेयताधिगमः? 
अभिप्राय से खाली नहीं है; उसमें गंभीर अर्थ निहित है। 


+ उभसयविधनि:श्रेयससाधारणलक्षणं तु सवासनमिध्याज्षानध्व॑ंसत्वम्‌ । 
“--नन्‍्या० सि० दो० 


आत्मा 


[ आत्मा का निरुपण---शरीरात्मवाद और उसका खण्डन--इन्द्रियात्मवाद और उत्तका निरास--मनसात्मवाद 
और उसका समाधान--वुद्धथाध्मवाद और उसका निराकरण--आत्मा के विषय में सिद्धान्त--आत्मा की सिद्धि में 
प्रमाण-- आत्मा का स्वरुप--( आत्मा का विभुत्व और नित्यत्व )-- अनेकात्मवाद--जीवात्मा के शुण । ] 


आत्मा का निरुपएु-न्यायघूत्र के तृतीय अध्याय में गोतम ने आत्मा का 


सबविस्तर निरूपण किया दै। 

गौतम इस प्रकार उपन्यास ( विषयारस्म ) करते हैं-- 

दर्शनस्पशंनाभ्यामेकार्थभह णात्‌ 
ल*-ल्या० सु० ३॥१|१ 

अब इस सूत्र का साव समभिये। नेत्र के छारा किसी विषय का दर्शन होता है और 
हाथ के द्वारा उसी का रुपशे भी होता है। अब इन दो इन्द्रियों से जो ज्ञान उत्पन्न होते हैं, 
उनका अरहण कप्नेवाला एक है या दो! यदि द्रष्ठा और सबप्रष्शा ये दो सिन्न-भिन्न व्यक्ति 
माने जायें, तो एक का ज्ञान दुसरे को कैसे प्राप्त होगा ? बैसी अवस्था में द्वष्टा को रस्पर्शज्ञान 
नहीं हो सकता और सरुप्रष्टा को दर्शशान नहीं हो सकता। किन्तु यह बात अनुभवसिद्ध है 
कि देखनेवाला और छूनेवाला एक ही व्यक्ति होता है। 

भाष्यकार वात्तस्पायन कहते हैं 

“दर्शेनेन कश्चिदर्थों ग्रहीतो स्पर्शनेनापि सतोउ्थों ग्रह्मते । 

“महमद्राक्षं चच्चुषा त॑ सर्शनेनापि स्पुशामि य॑ चारपाह्ञ स्पर्शनेन त॑ चक्चुषा पह्यामिः 

अर्थात्‌ जो बस्तु देखी जत(ती है, वह छुई भी जाती है। तभी तो हमलोगों को यह 
भत्यभिज्ञा ( सुम्गति ) होती है कि जिस वस्तु को मैने देखा था उसे छू रहा है,' अथवा 
जिसे छुआ था उसे देख रहा हैं।! इस तरह सूचित होता है कि सिन्न-सिन्न इन्द्रिय-जत्य 
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ज्ञान एक विषयक्ष और एक कर्तुक है। अर्थात्‌ भिन्‍न-सिन्‍न ज्ञानों का आधार वा ज्ञाता 
एक ही है । 

अब प्रश्न उठता है कि यह ज्ञाता है कौन ? शरीर ! अथवा इच्धिय! या मन! 
अथवा वुद्धि ! गौतम यह सिद्ध करने की चेष्टा करते हैं कि इनमें एक भी ज्ञाता नहीं माना 
जा सकता। ज्ञाता की सत्ता इन सबसे पृथक्‌ है। उसी पृथक्‌ सत्ता का नाम 'आत्माः है। 
यह स्थापित करने के लिये सूत्रकार एक-एक कर सभी मतान्‍तरों का खण्डन करते हैं । 


शरीरात्मवाद और उसका खणढन--चार्वाक प्रद्रति अनात्मवादी कहते 
हैं कि देह से अतिरिक्त और कोई ज्ञाता नहीं है। चैतन्य शरीर का ही गुण विशेष है। जिस 
तरह विशेष अवस्था में गुड़, मांड़ वगैरह के मिल जाने से मादक शक्ति का प्रादुर्भाव हो 
जाता है, उसी तरह भिन्‍न-मिन्‍न भौतिक द्रव्यों के विशेष संयोग से चैतन्य की उत्पत्ति हो 
जाती है। 


किसवादिस्यों मदशफ़िवत्‌ चेतन्यमुपजायते 
--चार्वाक दशंन 

शरीर नष्ट होने पर चैतन्य भी लुप्त हो जाता है। अतएव ज्ञाता कर्ता भोक्ता सब 
कुछ शरीर ही है। इससे भिन्‍न आत्मा नामकी कोई चीज नहीं है। इस मत को “शरीरात्मवाद” 
कहते है । 

नैयायिक्‌ गण इस मत का जोरदार खएडन करते हैं। उनकी मुख्य युक्तियाँ थे हैं-- 

(१) यदि चैतन्य शरीर का ही धर्म रहता तो वह शरीर के मूलभूत उपादानों मे 
भी पाया,जाता। क्योंकि जो गुण अवयव में रहते है वे ही गुण अवयवी में हो सकते हैं। 
घट पठःआदि की तरह शरीर भी सावयव होने के कारण कार्य है। और कार्य में कारण से 
अधिक शुण नहीं आ सकता । मद्‌ के उपादानभूत द्व्यों में ( गुड़ आदि में ) पहले ही से 
थोड़ी-थोड़ी मात्रा मे मादक शक्ति मौजूद रहती है। तभी तो उनके समस्मिश्रण से वह प्रचुर 
परिमाण मे प्रकट हो जाती है। किन्तु शरीर के कारणभूत जो पृथ्वी, जल आदि तर हैं, 
वे जड़ हैं। अतः उनसे चैतन्य की उत्पत्ति कैसे हो सकती है ? जो धर्म शरीर के अवयवों 
में है ही नहीं, वह शरीर में कहाँ से आयगा ! जिस तरह केवल अनेक शन्‍्यों के योग से 
कोई[संख्या नहीं बन सकती, उसी तरह अनेक जड़ तत्त्वाँ के योग से भी चैतन्य की सृष्टि 
नहीं हो सकती। इसलिये जड़ शरीर से आत्मा को भिन्‍न मानना पड़ेगा। 

(२) यदि शरीर मे चैतन्य का होना माना जाय तो फिर घड़े में क्‍यों नहीं ? क्मोंकि 
घट भी तो उन्हीं भौतिक द्भव्यों से बना है, जिनसे शरीर की रचना हुई है। अतः था तो 
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दोनों को जड़ मानना पड़ेगा या दोनों को चेतन । किन्तु घट में चैतन्य की उपलब्धि नहीं 
होती । इसलिये गौतम का सूत्त है, 


कुम्भादिष्वनुपलब्धेर हे तु+ 
० “-न्या० सू० ३।२३८ 


जिस प्रकार भौतिक घट अचेतन है, उसी प्रकार भौतिक शरीर भी अचेतन है। 
चेतन सत्ता वा आत्मा इससे भिन्‍न ही पदार्थ है। 


(३) यदि शरीर स्वभावतः चेतन होता तो केश, नख आदि अवयचों में भी चैतन्य 
पाया जाता | किन्तु ऐसा देखने में नहीं आता। इसलिये चैतन्य शरीर का धर्म नहीं माना 
जा सकता। जैसा सूत्रकार कहते छै-- 


केशनखादिष्पनुपतलब्धे! 
“-न्या० सू० ३३२१४ 


(४ ) यदि थोड़ी देर के लिये मान भी लिया जाय कि शरीर के समस्त अवयव 
चेतन हैं, तो दूसरी कठिनता आ पड़ती है। क्योंकि अवयव अनेक होने से उनके आश्रित 
चैतन्य भी अनेक हं।गे ओर उनमें भिन्‍नता रहेगी। ऐसी स्थिति में कोई अवयब एक 
प्रकार की इच्छा करेगा तो दूसरा और ही प्रकार की । ओर एक समय में एक ही ज्ञान वा 
प्रयत्न का होना असंभव हो जायगा ; किन्तु ऐसा नहीं होता । एक ही समय में दो विरुद्ध 
ज्ञान या प्रयत्न किसी में नहीं देखे जाते। इससे सिद्ध है कि चैतन्य अचयवगत धर्म 
नहीं है । 

(५ ) शारीरिक अवस्थाओं में निरन्तर परिवर्सन होता रहता है। बाब्यकाल का 
शरीर युवावस्था में नहीं रहता, और युवावरुथा का शरीर वृद्धावस्था में नहीं रहता | यदि: 
चैतन्य शारीरिक शुण होता तो शरीर-भेद्‌ से उसमें भी भेद्‌ होता रहता। अर्थात्‌ बाढ्या- 
वस्था में प्राप्त किया हुआ अन्चुभव प्रोढ़ाबस्था में नहीं पाया जाता। किन्तु ऐसा नहीं 
होत[। चैतन्य ज्यां-का-्त्यों बना रहता है। इससे खिद्ध होता है कि वह शरीर से 
स्व॒तन्त्र है । 


(६) यदि यह कहा जाय कि शरीर में वृद्धि ओर हास होने पर भी कुछ अणु 
अक्षुरण बने रहते हैं. जिनसे चैतन्य की एकता ( 007४० ) कायम रहती है, तो यह 
भी माननीय नहीं । क्योकि पिता के शरीर के कुछ अणु पुत्र के शरीर में अक्षुरण रहते हैं। 
फिर पित्ता का प्राप्त किया हुआ अच्ठु भव पुश्र में क्यों नहीं पाया ज्ञाता ९ 

&ै 


ह्घ न्याय-द्र्शन 


(७ ) यदि चैतन्य शरीर का गुण रहता तो रुप, स्पर्श आदि की तरह उसमें भी 

धावद्धावित्! रहता | श्रर्थात्‌ जवतक शरर रद्दता तबतक चैतन्य ग्रुण भी बना रहता। 
यावच्छरीरभावितादपादीनाम्‌ | 
“-न्या० सू० ३।२६० 

रुत्यु के उपरान्त भी जबतक शरीर भौजूद रहता है, तबतक उसमें रूप, श्रादि 
गुण वर्त्तमान रहते हैँ , किन्तु चैतन्य लुप्त हो जाता है। सतक शरीर की कौन कहे, जीवित 
शरीर में सी कभी कभी ( जैसे समाधि अवस्था में ) चेतन्‍्य का लोप देखा ज्ञाता है। 
अतः चैतन्य शरीराध्रित गुण नहीं माना जा सकता । 

(८) कुछ लोग कद सकते हैं. कि झत्यु फे उपरान्त शरीर का रुप आदि भी तो 
विकृत हो जाता है। किन्तु इसका उत्तर यह है कि रूप आदि का अत्यन्तिक श्रभाव 
शरीर मे कभी नहीं हो सकता। पाक 7 के ढारा शरीर में रूपान्तर होता है, किन्तु 
रूपाभाव नहीं । किन्तु झत्यु के बाद शरीर में चेतन्‍्य का स्ंधा श्रभाव हो जाता है, थ 
कि फेवल पाकज़् परिवर्त्तन। जैसा सूत्रकार कहते हैं, 

न पाकजगुणान्तरोतत्ते 
““स्या० सृ० ३॥३६१ 

इसलिये रूपादि की तरह चैतन्य भी शरीर का गुण नहीं माना जा सकता | 

(& ) चैतन्य का अर्थ है विषयज्ञान ( 009]90-007500080853 ) । विषय 
(00०७ ) और विषयी ( 59००७ ) दोनों एक नहीं हो सकते | शरीर चैतन्य का विषय 
है | अतएव वह ( शरीर ) विषयी नही हो सकता । 

(१०) यदि शरीर और आत्मा में कोई भेद नही माना जाय तो शात्रोक्त धर्म, कर्म, 
पुनजन्म ओर मोक्ष, ये सब असंभव हो जॉाँयगे ओर पाप-पुएय में कुछ भी भेद नहों रह 
जायगा | यदि शरीर से भिन्‍न फोई आत्मा नही माना.जाय, तो इस शरीर से किये हुए कर्मों 
का फल झूत्यु के उपरान्त कौन भोग करेगा १ यदि कहिये कि कोई नहीं तो फिर पाप-पुरय फा 
भेद्‌ ही क्या रहा यदि कहिये कि दूसरा शरीर उसका भोग करेगा तो यह भी ठीक नहीं । 
ऐसा मानने से जिसने कर्म किया वह तो बेदाग बच जाता है और जिसने कर्म नहीं किया 
उसको फल भोगना पड़ता है । इस प्रकार कृतहानि और अक्षताभ्यायम्म नामक दोष उपस्थित 
हो जाते हैं। इसलिये आत्मा को शरीर से पृथक्‌ मानना आवश्यक है । 

तदेव॑ ससेदे कृतहानगकझ्ताभ्यायम: अ्रसज्यते 
ब्नात्तयायन भाभ्य 








प पाक! का वर्णन वैशेषिक्त दर्शन में देखिये । 
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इन्द्रियात्मवाद और उसका निरास---झब्ल लोगों का कहता है कि 
नेत्र आदि इन्द्रियाँ स्वयं दी चेतन स्वरूप क्‍यों न मानी जायें ! उनसे भिन्न ज्ञाता या 
आत्मा मानने की जरूरत ही क्या है ? इन्द्रियाँ ही ज्ञान का आधार हैं ओर उनसे पृथक 
कोई आत्मा नहीं है । इस मत का नाम इन्द्रियात्मवाद है । 

इस मत के खण्डन में नेयायिक लोग निम्नलिखित युक्तियाँ देते हैं । 

(१) नेत्र नष्ट हो जाने पर भी रूप का संस्कार ( (७7079 ) बना रहता है। यदि 
इन्द्रिय से भिन्‍न कोई ज्ञाता नहीं रहता तो यह ख्एति-संस्कार किसे होता? यह तो 
अखंभव है कि देखे कोई, और स्मरण करे कोई और । जिसने देखा है, वही रपरण कर 
सकता है । द्रश और स्मर्ता दोनों एक ही व्यक्ति हो सकता है। इसलिये इन्द्रिय को द्वष्ठा 
मानने से रुखति की उपपत्ति नहीं हो पाती । अतः इन्द्रियों से पृथक कोई ऐसी चेतन सप्ता 
स्वीकार करनी पड़ेगी जो प्रत्यक्ष अछुभव और रुछ्ठति इन दोनों का आधार है। 

(२) एक बात और है। जिस चीज़ को हम बाई आँख से देखते हैं, उसी को 
. दाहिनी आँख से देखने पर भी पहचान जाते हैं। यह प्रत्यभिनज्ञा ( 8०००४०४०० ) कैसे 
होती है ! जो एक बार देख चुका है, वददी तो दूसरी बार देखकर पहचान सकता है। यद्द 
कैसे हो सकता है कि पहले बाई आँख देखे, और पीछे दाहिनी आँख पहचाने ! इससे 
सिद्ध होता है कि ये आँखे' स्वतः द्वष्ठा नहीं हँ। ये दष्टि के करण या साधन मात्र हें। 
इनका उपयोग करने वाला“-द्रष्ठा--कोई और ही है। अतः सन्चकार कहते हँँ--- 

सव्यहष्टस्येतरेण पग्रत्यभिन्नानात्‌ हु 
““ञअया० सू० ३॥१॥७ 

(३) यहाँ यह अआक्षेष किया जा सकता है कि दोनों नेत्र वस्तुतः एक ही हैं। 

इसलिये देखी हुई वस्तु की प्रत्यभिज्ञा हो जाती है। इसके उत्तर मे गौतम का फददना है कि-- 
एकविनाशे द्वितीयापिनाशान्नेकतस्‌ 
“-न्या० सू०' ३।३।६ 

अर्थात्‌ एक आँख फूट जाने पर भी दूसरी आँख बनी रहती और अपना काम करती 
रहती है | इसलिये दोनों एक नहीं मानी जा सकती । 

(४) रुप रस आदि विषयों का ज्ञाता इन्द्रियों से पृथक्‌ व्यक्ति है, इस पक्त के समर्थन 
में गौतम एक और युक्ति देते हैं-- 

इन्द्रियान्तरविकारात्‌ 
>>ञ्या५ सुू० ३]१॥१ ९२ 
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जब आप इमली सरीखे किसी खट्टे फल को देखते है.तव चद आपके मुँह में पानी 
भर आता है। इसका कारण कया है ! इमली का खट्टा स्वाद । किन्तु देखने से तो केवल 
रूप का ज्ञान हो सकता है, स्वाद्‌ का नहीं। फिर दशंन-मात्र से आपके दाँत क्‍यों सिहर 
उठते हैं। इससे सूचित होता है कि दर्शन और आस्वादन, इन दोनों क्रियाओं का कर्मा 
एक ही है; और वही पूर्वाचुभव के संस्कार से रूपविशेष को देखकर रसबविशेष का स्मरण 
करता है। 

आशय यह है कि यदि इन्द्रियों से पृथक्‌ आत्मा की सत्ता नहीं स्वीकार की जाती 
है; तो भिन्न-सिन्न इन्द्रियजन्य ज्ञानों का समन्वय ( 89706985 ) नहीं हो सकता, और 
प्रत्यभिज्ञां, स्दति आदि के कारण सिद्ध नही होते । इसलिये इन्द्रियों से पृथक आत्मा का 
अस्तित्व मानना आवश्यक है । 


मानसात्मवाद और उसका समाधान---बहाँ प्रतिप्षी गण एक 
दूसरा पैतरा बदलकर आ सकते हैं। वे कह सकते हैं , “अच्छा, स्वयं इन्द्रियों को हम 
जाता नहीं मानते हैं ; किन्तु इससे यह कैसे सिद्ध होगा कि आत्मा ही ज्ञाता है ! यदि हम 
मन को ही ज्ञाता मानें तो क्या दर्ज है? मन सभी इन्द्रियों का राजा और सर्वविषयत्राही 
है। जो बाते आत्मा के सम्बन्ध में कही गई हैं, वे मन के विषय में भी लागू हो सकती हैं । 
फिर मन से मिन्न आत्मा की सत्ता मानने की क्या आवश्यकता ? इस मत को भानसात्मवाद 
कहते हैं । 


इस मत की आलोचना करते हुए गौतम पूछते हैं, पहले यह तो बताओ कि ना 
शब्द से तुम्हारा क्या अभिप्राय है? 'मन! से तुम मनन क्रिया का साधन--अर्थात्‌ 
आन्तरिक ज्ञान का कारण ( अन्तः करण ) समझते हो अथवा इस साधन ( अन्तः करण ) 
के द्वारा ज्ञान धाप्त करनेवाला कर्त्ता समभते हो? यदि मन को अन्तःकरण के श्रर्थ में 
लेते हो, तो फिर उस करण का कर्ता या ज्ञाता भिन्न ही मानना पड़ेगा। क्योंकि करण 
और कर्त्ता दोनों एक नहीं हो सकते। और यदि मन को ज्ञाता के अर्थ में लेते हो तो फिर 
वद्द किस इन्द्रिय के द्वारा आन्तरिक खुल-ढुःख का अच्ुभव प्राप्त करता है! वाह्मेन्द्रिय 
से तो उनका अहण नहीं हो सकता। अतएव तुम्हे कोई आस्तरिक इन्द्रिय--मतितताधन-- 
स्वीकार करना पड़ेगा । यवि तुम ऐसा मान लेते हो तो फिर हममें और तु॒ममें कोई झगड़ा 
ही नहीं रह जाता। क्योंकि हमारा प्रतिपाथ विषय इतना ही है कि ज्ञाता ( आत्मा ) वाह्य 
और आश्यन्तरिक इन्द्रियों से पृथक्‌ है और इस बात को ठुम भी स्वीकार करते हो। फर्फ 
सिर्फ इतना ही है कि जिसे हम 'मनः कहते हैं उसे तुम 'मतिसाधन” के नाम से बतलाते 
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हो, ओर जिसे हम आत्म कहते हैं उसे तुम 'मनः संज्ञा देते हो। यह फेवल शब्द मात्र 
का भेद है, वच्तु में कोई अन्तर नहीं ।” 
इसलिये गौतम का सूत्त है-- 
ज्ञातुज्ञानसाधनोपपत्त। संज्ञामेदमात्रम्‌ 
“-न्या० सू० ३३११७ 


बुद्धयात्मवाद और उसका निराकरणु---इछ लोगों का मत है कि बुद्धि 
वा ज्ञान से भिन्‍न ज्ञाता मानने की जरूरत नहीं। बुद्धि स्वतः विषय को प्रकाश कर उसका 
अबचुभव प्राप्त करती है। अतः बुद्धि और आत्मा में कोई मेद्‌ नहीं। इस मत को “बुद्धयात्मवाद” 
कहते हैं । 

नैयायिक गण उपयुक्त मत का खण्डन करते हैं । उनका कहना है कि बुद्धि या ज्ञान 
गुण है, और गुण द्रव्य के आश्रित ही रह सकता है । इसलिये जनरूपी गुण का आधाएर- 
भूत द्रव्य अवश्य ही मानना पड़ेगा । यही द्वव्य आत्मा है । 

अतणव तकसंग्रह में कहा गया है-- 

ज्ञानाधिकरणसम्‌ आत्मा 

नैयायिक गण बुद्धि व ज्ञान को अनित्य मानते हैं। बुद्धि के कुछ विषय ऐसे होते 
हैं जो तुरत विल्लीन हो जाते हैं, जैसे शब्द, और कुछ विषय ऐसे होते हैं ज्ञो चिरसख्थायी 
रहते हैं, जैसे पर्वत। किन्तु किसी भी विषय का संवेदून ( 89780007 ) वा संस्कार 
(70०0 ) जनित अ्ठुभव स्वंदा च्णिक ही होता है।, कोई भी विज्ञान ( 008060॥ ) 
स्थायी नहीं होता। जिस प्रकार नदी में निरन्तर तरंगों का प्रवाह जारी रहता है, उसी 
प्रकार अतःकरण में अचुच्षण भावों का प्रवाह चलता रहता है | इस विज्ञान घारा ( 89607 
0६ 007500प्४688 ) का ज्ञाता क्षणिक बुंद्धि ( (0770007ए 77500"67०७ ) नहीं होकर 
नित्य आत्मा ( ?०७४7७767॥ 50 ) ही हो सकता है। वही सर्वद्रश, सर्वभोक्ता और 
सर्वाचुभवी है । 


आत्मा के विषय में सिद्धान्त---जिस प्रकार रथ को संचालित करने- 
वाला सारथी होता है, उसी प्रकार शरीर को संचालित करनेवाला आत्मा है। यही 
आत्मा सभी इन्द्रियों का उपयोग करनेवाला है।+ मन इसका संवादवाहक माज् है, जो 





+ यो घराणादीर्ना करणानां प्रयोक्ता स आत्मा | 


ण्न्न्मे ७ उं० 
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आत्मा और इन्द्रियों के मध्य मे दूत का काम करता है। बुद्धि आत्मा का गुण है। इस 
प्रकार आत्मा शरीर, इन्द्रिय, मन और दुद्धि इन सबसे पृथक है । 
“शरीरिख्ियबुल्िस्यः एथयात्मा विभुश्न व/? « 
रन बै० उ० ) 


थात्मा की सिद्धि में प्रमाएु ---मात्मा का अस्तित्व खिद्ध करने के लिये 
नैयायिक गण निम्नलिखित प्रमाणों की सहायता लेते हैं-- 

(क) प्रत्यक्ष--अ्रत्येक मनुष्य को “त्रह॑ तुर्खी! अहं हुःखी! 'अहं जानामि! 'अहस्‌ 
इच्छामि! ( अर्थात्‌ "में सुखी ह?, 'मैं दुःखी:है', 'मे जानता हूँ, 'मैं चाहता हैँ? ) ऐसा भाव 
होता है। यह शअहं.अत्यय ( 2७7०७०४४०॥7 ० 2४6 ) का भाव सब में रहता है । 'अहे नास्मिः 
( मैं नहीं हैं) ऐसा अनुभव किसी को नहीं होता। इससे सिद्ध होता है कि 'अहयः वा 
जीवात्मा भानसप्रत्यक्षगोचर है । 

किन्तु मानस प्रत्यक्ष के द्वारा अपने ही आत्मा का साज्ञात्कार हो सकता है, दूसरे 
आत्मा का नहीं। और अपना आत्मा भी शुद्ध रूप में मानस प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो 
सकता । वह जब प्रकट होता है तव खुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न या ज्ञान के आधार रूप 
में ही। अथांत्‌ योग्य विशेष गुण से संयुक्त अहम? का ही धान होता है। न्याय-वेशेषिक 
के कुछ आचायों का मत है कि शुद्ध आत्मा (77४७ 7;४० ) का भी यौगिक प्रत्यक्ष के 
द्वारा साक्षात्कार हो सकता है। 

(व) अनुमान---आत्मा का अस्तित्व मुख्यतः अनुमान प्रमाण के बल पर ही सिद्ध 
किया जाता है। करण का व्यापार देखने से कर्त्ता का अज्ञमान होता है। इसलिये नेत्रादि 
शानसाधन करणों का कार्य देखकर उनके प्रयोग कर्ता आत्मा का अस्तित्व सूचित होता 
है। # इस युक्ति का विस्तार प्रारंभ ही में किया जा चुका है । 

(ग) शब्दू--आत्मा के अस्तित्व का प्रमाण श्रुति में सी मिलता है। उपनिषदों में 
ऐसे अनेक वचन मिलते हैं, यथा-- 

भजत्मा वारे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यात्तितन्यः? 


के फरणव्यापारः सकतू क करणब्यापारत्वात्‌ छिद्क्रियायां वास्यादिव्यापारचत्‌। करयणव्यापारेण 
कत्त रतुमानगम्यस्वे तस्साजत्यात्‌ ज्ञावक्रियाकरणमपि सकत् क॑ करणत्वात्‌ इति चहुरादिना शानसाधने- 
नात्मनोध्लुमानस । “-वबाचत्पत्य 
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न्फ अस्त कक 
इस भकार प्रत्यक्ष, अनुमान, और शब्द ये तीनों प्रमाण आत्मा के अस्तित्व॑-के- 
साधक होते है. । - डर 


आत्मा का स्व॒रूप---आत्मा का छुछ रूप नहीं है। इसलिये यह दृष्टिगोअर 


नहीं हो सकता। स्पर्शादिगुण रहित होने से यह अन्‍्यान्य इन्द्रियों का भी विषय नहीं हो 
सकता । आत्मा ज्ञान वा चैतन्य का अमूर्स निराकार आश्रय है । 

आत्मा देशकाल ( 080० ध४0_ ४॥9 ) के बन्धनों से अवच्छिन्न वा सीमित 
( !776०0 ) नहीं है। इसलिये चह विभु ( “007ए७५॥॥8 ) ओर नित्य ( 7097॥9) ) 
कहा जाता है ।॥ 

देश के बन्धन को इयता, मूर्ति वा परिमाण ( १(8276०१० ) कहते हैं। आत्मा की 
कोई इयतता ( ॥7608॥709 ) नहीं है। वह द्क्काल ओर आकाश की तरह अस्त चा 
निराकार ( ["07077088 ) है। मन और आत्मा में यह भेद है कि-मन अखुपरिमाण है, 
किन्तु आत्मा देशपरिच्छेद से रहित है। वह आकाश की तरह सर्वगत या सर्वव्यापी है। 
ऐसे पदार्थ को विगु कहते हैं। दिकू; काल, आकाश और आत्मा ये चार्स विश्वु पदार्थ हैं । 


आत्मा अखु परिमाण ( 400700 ) नहीं माना जा सकता। क्योकि अणु ( 3.607॥ ) 
के गुण प्रत्यक्ष नहीं देखे जा सकते। किन्तु अत्मा के गुण ( बुद्धि, इच्छा, प्रभ्ति ) मानस 
प्रत्यक्ष गश्य होते है । “ 

यदि आत्मा को घटपटादि की तरह मध्यम परिमाण ( ॥!९०१पा॥ 820 ) बाला पदार्थ 
माना जाय, तो यह प्रश्न उठता है कि उसका आकार कितना बड़ा है ? यदि वह शरीर 
से छोटा ( यथा अंग्रुष्डपरिमाण ) है, तो फिर एक साथ सम्पूर्ण शरीर में चैतन्य की व्याप्ति 
क्योंकर होती है? यदि उसका आकार शरीरतुल्य माना जाय तो यह भी ठीक नहीं, 
फ्योकि शरीर का आकार गर्भावस्‍था से ही बढ़ने लगता है। यदि अ्मा का आकार 
शरीर से बड़ा भाना जाय तो फिर वह शरीर में प्रवेश कैसे करता है ? यदि यह कहिये कि 
आत्मा का परिमाण भी (शरीर की तरह) घदता-बढ़ता रहता है, तो यह भी युक्तिसंगत नहीं, 
क्योंकि उपचय और अपचय ( वृद्धि और हास ) केवल सावयव पदार्थ का ही हो सकता 
है, और आत्मा निरवयव ( ?&70053 ) है। 
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इन सब बातों से सिद्ध होता है कि आत्मा का कोई आकारविशेष नहीं है। वह 
आकाश की तरह परम महत्‌ ( 0)]-7०७7ए४४४७ ) वा <विशु! पदार्थ है। 
आत्मा नित्य पदार्थ है। नित्य का अर्थ है उत्पत्ति-विवाश-पून्य । 
ग्रागभावाग्रतियोगित्वे स्ति ध्व॑त्ताग्रतियोगित्व नित्यत्वस्‌ 
--तकप्रकाश 
उत्पत्ति उसी वस्तु की होती है ज्िसका पहले अभाव ( प्रागभाव ) था। आत्मा का 
अस्तित्व सवंदा से विधमान है। उसका अभाव किसी समय में नहीं था। अतः वह 
उत्पत्ति-रहित वा अनादि है। 
विनाश उसी वस्तु का हो सकता है, जो सावयव हो । संयुक्त अवयवों का छिन्न- 
भिन्‍न हो जाना ही विनाश कहलाता है। किन्तु आत्मा के अवयवब हैं ही नहीं, फिर पृथक्‌- 
करण किसका होगा ? इसलिये आत्मा का विनाश होना असंभव है। उसका प्रध्वंसाभाव 
कभी नहीं हो सकता | अतः आत्मा नाशरहित वा अनच्त है । 
उत्पत्ति और ताश सावयव कार्य पदार्थों के ही हुआ करते हैं। पृथक अवयवों का 
संयोग 'उत्रत्ति! और संयुक्त अवयवों का विच्छेद “विनाश” कहलाता है। किन्तु आत्मा 
आकाश फी तरह विभु ( सर्वगत ) और अवयवरहित है। + इसलिये इसकी उत्पत्ति वा 
विनाश असंभव है । यह अजन्मा और अमर है। इस प्रकार अनादि और अनन्‍त होने के 
कारण आत्मा नित्य!” कहा जाता है। इसका भाव सर्वदा शाश्वत रुप से वर्तमान रहता 
है, कमी अभाव नहीं होता । इसलिये दिकू। काल और आकाश की तरह आत्मा भी नित्य 
पदार्थ है । 
अब प्रश्न यह उठता है कि जब आत्मा देशकाल से परे--असाीम ( ।॥॥706 ) है, तब 
फिर सर्तीम ( 7770/ ) शरीर के साथ उसका संयोग कैसे होता है? इसके उत्तर मे 
नेयायिकों का कहना है कि-- 
पू्वक्षतफलानुबन्धात्‌ 
अर्थात्‌ पूर्वकर्म का फल भोग करने के निमित्त ही आत्मा को भौतिक शरीर का 
आश्रय अहण करना पड़ता है। इसलिये शरीर आत्मा का धोयायतन” कहा गया है । 
उद्योतकर कहते हैं कि माता-पिता के तथा अपने कर्म के प्रभाव से गर्भाशय में 
शिशु-शरीर की उत्पत्ति होती है। अदए संस्कार के अछुरुप ही आत्मा के लिये शरीर तैयार 
होता है। शरीर को आत्मा का आवास ( 49000 ) नहीं, प्रत्युत भोगसाधघन ( 7॥9##प- 
. #+विशुल्लन्तत्योध्सो व्योमबत....।............................ 
“-तवोमापा 
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7शा 0 70970 ) मात्र समझना चाहिये। शरीर से संयुक्त होने पर भी आत्मा की 
व्यापकता उसी प्रकार बनी रहती है, जिस प्रकार घठ से संयोग होने पर भी आकाश की 
व्यापकता बनी रहती है। हाँ, जिस प्रकार घटाकाश में थोड़ी देर के लिये विशेष गुण आ 
जाता है, उसी प्रकार शरीरस्थ आत्मा में भी इच्छा, देष आदि धर्म प्रादुभूत हो जाते हें। 


अनेकात्मवाद---आत्मा एक है या अनेक ? इस प्रश्न पर नेयायिकों का 

वेदान्तियों ले मतभेद है। बेदान्त मताजुसार प्रत्येक जीव में एक ही आत्मा है जो डउपाधि- 

भेद से भिन्‍न-भिन्‍न अतीत होता है। किन्तु न्याय ( सांख्य की तरह ) प्रत्येक जीव में 

पृथक-पृथक्‌ आत्मा सानता है । 7#-+- «300 0320055%700#29:5 
जीवस्तु ग्रतिशरीरं भिन्‍नः 


“-तकसंग्रह 





नैयायिक गण आत्मा के दो भेद मानते हे--(१) जीवात्मा और (२) परमात्मा 
जीवात्मा अनेक और प्रति शरीर में समिन्न-मिन्‍न हैं। परमात्मा एक ही है। जीव जन्य 
( और इसलिये अनित्य ) ज्ञान का अधिकरण होता है, किन्तु परमात्मा नित्य शाश्वत ज्ञान 
का भंडार है। यह सर्वज्ञ परमात्मा 'हेश्वर! कहलाता है। 

केवल आत्मा! शब्द से मुख्यतः जीवात्मा का ही श्रदण होता है। यहाँ भी इसी अर्थ 
में आत्मा” शब्द का प्रयोग किया गया है । # 


जीवात्मा के गुए---मदृषि गौतम अप्मा के लक्षण यों बतलाते हैं-- 
इच्चाद्वेषप्रयलसुसहुःसज्ञानानि आत्मनों लिज्ञम ।_ आत्मनो लिघ्रम | 


“-न्या० सू० १॥१।१० 

१ इच्छा (06876 ), २ द्वंप (4ए0शआंणा ), ३ श्रयत्त ( ए०ांध्रंणाओं फ्रीण५ ) 
४ पु ( 7088776 ) ५४ दुश्ख ( 2७४7 ) ओर ६ ज्ञान ( 008778907 ), ये जीवात्मा के 
गुण हैं। जीव प्रयत्नशील होने के कारण कर्चा, खुखी-दु/खी होने के कारण भोक्ता और 
ज्ञानवान होने के कारण अनुभवी है। 


किन्तु आत्मा का यह कन्तृत्व-भोक्तत्वादि शुण तभी तक रहता है जबतक वह शरीर 
फे साथ सम्बद्ध रहता है। शारीरिक बन्धन से झुक्त हो जाने पर इच्छा, छेष, प्रयत्न आदि 
सभी लुप्त हो जाते हैं । मोक्ष प्राप्त होने पर आत्मा बिल्कुल शान्त और निविंकार हो ज्ञाता 
लककि 22002 सडक शक अल व 8 कक तीज के डिक लिजध व पर मत म आते 


ट 





* परमात्मा या ईश्वर का वर्णन परिशिष्ट भाग सें देखिये । 
श१्छ 
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है। उस अवस्था मे उसे न सुख रहता है न दुःख । चैतन्य वा ज्ञान सी तिरोहित हो जाता है। 
प्योंकि आत्मा के छुख, दुःख, ज्ञान आदि समस्त धर्म शरीरसापेत्ञ हैं। जब मन इत्द्रिय- 
सहित शरीर से आत्मा का सम्पर्क *छूट जाता है, तब ये धर्म भी नष्ट हो जाते हैं। उस 
अवस्था में आत्मा की स्थिति प्रायः उसी प्रकार की हो जाती है जिस प्रकार गाढ़ सुछुप्ता- 
बस्था में । वह जड़ पाषाणवत्‌ संज्ञाशून्य हो जाता है। 


सन 


[ मन का लक्षण--मन का प्रमाण--मन का स्वरुप--मन को गति ] 


सन्‌ का सत्तुएु--- सन्त का ञथ है “मन्‍्यते अनेन इ्ति मन3* | जञ्ञो मनन 
( 0ञांप्ा8 ) का साधन, अर्थात्‌ सोचने-समझने का द्वार है, वही 'प्र्ना कहलाता है। 


मन ही सभी इन्द्रियोँ का प्रवर्चक है। चच्चु आदि बाह्येन्द्रियाँ जो विषय प्रहण 
करती हैँ, उसे मनही आत्मा के पास पहुँचाता है। आश्यन्तरिक खुख-दुः्ल आदि का 
अजुभव साक्षात्‌ मन के हारा ही होता है। मन आशभ्यन्तरिक इच्धिय का भी काम करता है 
ओर साथ-ही-साथ वाह्येच्चियानुप्राहक का भी। अतः मन समस्त ज्ञान का कारण घ्वरूप 
है। # * 

मैं छुखी हैं! ( वा दुःखी हैँ) ऐसा अनुभव कराने वाला कारण मन ही है । | इसलिये 
तकसंग्रहकार 'मतन' की यह परिसाषा देते हैं । 

सुखाद्यपलब्धि साधनमिन्द्रिय॑ मनः । 
विश्वनाथ पचानन कहते है - 
सान्नातककारे सुखादीनां, करणं मन उच्यते | 
नन्‍भापा परिच्छेद 
तकेदीपिका - में मन का लक्षण इस प्रकार चतलाया गय है, 
“मनसो लक्षण च स्पशेरहितत्वे सति क्रियावत्तसू?? 

अर्थाद्‌ मन की विशेषता यह है कि दए अस्पूश्य (और अतः अदृश्य ) पदार्थ 
होते हुए भी क्रिया करने में समर्थ हे। 
फारणस। 


“--तकसापा 
$ 'मयिसुसस! हृति सुखप्रस्पक्ष्याधारण कारणस। 


श्०्द्व स्याय-दुर्शन 


मन का प्रमाणु--अब प्रश्न यह है कि जब मन डब्टिगोचर नहीं है, वायु 
की तरह स्पर्शगोचर भी नही है, तो फिर इसका अस्तित्व फैले जाना जा सकता है ! इसके 
उत्तर में गौतम कहते हैँ-- 
युगपज्ज्ञानानुब्॒त्ति/ मनतो लिब्नम 





नन्‍्या० सू० १।१।१६ 
अर्थात्‌ मन का अस्तित्व अदुमान से सिद्ध होता है। एक साथ ( युगपत्‌ ) अनेक 
ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकते। इससे सूचित होता है. कि इन्द्रियोँ से भिन्न एक ऐसा पदार्थ 
है जो सिन्न-मिन्न इन्द्रियज ज्ञानों को बारी-बारी से आत्मा के समक्त उपस्थित करता है। 
इसीका नाम मन है-- 


भाष्यकार कहते हैं, 

अनिखियजनिमित्ता, स्मृत्यादयः कारणान्तरं निमिता भरिशुमहन्ति इति । बुगपच्च खलु 
प्ाणादीनां गनन्‍्धादीनां च सचिकर्षेष सत्पु युगपदज्ञानानि नोलबन्ते । तेनानुमीयते अस्ति तत्तदिच्विय 
तंयोगि सहकारि निमित्तान्तरम्‌ अव्यापि यस्‍्यासबिधेनोंतिद्यते ज्ञानम्‌ सनिषेश्रोत्रद्ते इति | मन 
संयोगानपेद्यत्य हीखियार्थ सत्रिकर्षस्थ ज्ञानहेतुले युगपदुलबेरन्‌ ज्ञानानि हति । 

->वात्स्यायन भाष्य 0/$ 
अब इसका आशय समकिये | जिस प्रकार वाह्म प्रत्यक्ष के लिये नेन्नादि इन्द्रियाँ 
आवश्यक हैं, उसी प्रकार आन्‍्तरिक प्रत्यक्ष के लिये भी किसी इन्द्रिय का होना आवश्यक 
है। क्योंकि इन्द्रिय रूपी कारण के बिना ज्ञानरूपी कार्य नहीं हो खकता ।# 
अब स्प्रतिश्ञान को लीजिये। यह ज्ञाम नेन्नादि वाह्मेन्द्रियों से उत्पन्न नहीं दोता। 

अतः इसके लिये एक इन्द्रिय विशेष की--अ/भ्यन्तरिक इन्द्रिय वा करण की सत्ता स्त्रीकार 
करनी पड़ेगी। यही ञ्भ्यन्तरिक करण वा अन्तःकण्ण जिसके छारा पूवचिभूत विषयों का 
स्मरण और वत्तंमान सुखदुःखादि का साक्षात्कार होता है, 'मन' संज्ञक पदार्थ है। 

दूसरी बात यह कि भिन्न-सिन्न इन्द्रियों और उनके विषयों के रहते हुए भी एक साथ 
सभी अच्भुभव प्राप्त नही होते। इससे जान पड़ता है कि ज्ञानोत्पादन मे एक ऐस! सहकारी 
कारण है जिसकी अपेक्षा प्रत्येक इन्द्रिय को रहती है, अर्थात्‌ जिसके संयोग,से ज्ञान 
उत्पन्त होता है और जिसके अ्रभाव मे ज्ञान नहीं उत्पन्न होता। इसीलिये विषय के साथ 
इन्द्रिय का सब्निकर्ष होने पर कभी ज्ञान होता है, कभी नही। तन्मनरुक रहने पर ज्ञान होता 
है, अन्यमनस्क रहने पर ज्ञान नहीं होत।। इससे सिद्ध होता है कि इन्द्रिय-विषय-सन्निकर्ष 
...._ $ सुसादिताज्ञात्कारः करणज्षाध्यः जन्यसातात्कारध्वात चाहपतात्ताशकाबत्‌।.......... 
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ही ज्ञानोत्पादन के लिये पर्याप्र कारण-सामग्री नहीं है। उसके लिये एक निमित्तान्तर भी-- 
जिसे 'मन' संज्ञा दी जाती है - आवश्यक है । # 


मन का स्वरुप-->-पदि मन के साध्यम विना ही-स्व॒तन्त्र रूप से इन्द्रियाँ 
ज्ञानोत्पादन करने में समर्थ होती--तो एक साथ ही अनेक ज्ञान ( रूप रख गन्ध आदि के 
अनुभव ) उत्पन्न हो जाते। किन्तु ऐसा नहीं होता । एक समय में एक ही ज्ञान होता है । 
ज्ञान के इस अयौगपद्य ( !९०॥-७४ पं ४४१७४ ) से सूचित होता है कि प्रत्येक शरीर में एक 
मन रहता है। अतः गौतम का सज्ञ हे, 

ज्ञानायोगपद्यातू एके मनेः 
“-न्या० सू० ३२६६ 

अर्थात्‌ ज्ञानों के अयौगपच्य के आधार पर मन्र की एकता सूचित होती है। प्रत्येक 

शरीर में मन एक अणु के रूप में विद्यमान रहता है। जैसा भाषापरिच्छेदकार कहते हैं, 
अयोगपचात्‌ ज्ञानानां तस्याण॒ुत्वमिहोच्यते। 
इस सिद्धान्त को मनो5णुत्ववाद कहते हैं । 


मन की गति--+यहाँ एक शंका की जा सकती है कि एक ही समय में अनेक 


अचुभव भी तो देखने में आते है। जैसे पूड़ी खाते समय एक साथ ही उसके रूप, रख, 
गन्ध और रुपर्श का अचुभव होता रहता है । इसी प्रकार शतावधानी मछुष्य एक ही समय 
में सैकड़ों काम कर द्खाता है, जिसले सूचित होता है. कि उसका ध्यान एक ही समय में 
अनेक विषयों पर बेटा रहता है । 
इस शंका का समाधान करने के लिये गौतम यह सूत्न देते हैं, 
“अलातचकदशंनवत्‌ तदुपत्रब्धिः आशुसच्ारातू” 
“-स्या० रू० ३१२६१ 


अर्थात्‌ मन अत्यन्त ही आशुकारी है। उसकी गति विद्युत्‌ से भी तीत्र है। वह 

इतनी तेजी से अपना काम करता है--दतने हुतबेग से सिन्‍म-सिल्त अज्ुभवों को प्राप्त 
करता है कि हमें पौवापर्य ( 870९6४४०॥ ) का बोघ न होकर यौगपद्य ( जिणपरशं६ए ) 
का भ्रम होने लगता है। इस बात को सूत्रकार एक दृ्ान्त के द्वारा समभाते हैं। उह्का 
स्रमण के समय यह प्रतीत होता है कि अग्नि की शिखा मालाकार में एक साथ ही चारो 
न .. # आाकोन्द्ियाथ सन्रिकर्ष श्ञानस्थ भावोडसावश्च सनसोलिज्ञम । 
“-वैरोषिक सूत्र ३२) १ 
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ओर विद्यमान है। किन्तु यथार्थतः अग्नि-शिखा एक साथ ही सबंत्र विद्यप्रान नहीं रहती। 
एक क्षण में एक ही स्थान में रहती है। किल्तु उसका आवर््तव इतनी शीघ्रता से होता है 
कि हमे आज्ुपूर्विक क्रम परम्परा का ज्ञान न होकर योगपथ सा दि्खिलाई पड़ता है । यही 
बात मन के द्वारा उत्फत्त हुए अच्ुभवों के सम्बन्ध में भी जानती चाहिये । 

इसी बात को समझाने के लिये सिद्धान्वमुक्तावली में एक दुसण दृष्डाम्त दिया 
गया है। एक शतद्ल कमल को लीजिये। उससें सौ पते हैं। आप उसमें सुई पिरोकर 
आर-पार कर देते हैं। मालूम होता है एकबारगी सभी पत्ते एक साथ छिंद्‌ गये। किन्तु 
क्या वाघ्तव में ऐसा होता है ? नही। पू्॑वर्ती पत्र के उपरान्त ही परवर्त्ती पत्र की छेद्न 
क्रिया संभव है। हाँ, वह समय का व्यवधान इतना अल्प, इतना सूक्ष्म, रहता है कि 
बिल्कुल ज्ञान नहीं पड़ता । इसी से यौगपद्च की भ्रान्ति हो जाती है। शब्कुलीमक्षण ( पूड़ी 
खाना ) और शतावचानवाले दृष्दान्त में भी यही बात लागू होती है | # 

सारांश यह कि म्न्र का ध्यान ( 46007007 ) एक समय से एक ही विषय पर 
केन्द्रीभूत ( 0070०॥००७५७९ ) रह सकता है। किल्तु उसकी गति इतनी तीव्ण होती है कि 
तरंगरूथ जलविन्डु की नाई प्रत्येक अचुसव अपना पृथऊू व्यक्तित्व खोकर धाराप्रदाह 
( 50000॥ 0 ए०॥8०७072088 ) मे लीन होकर एकाकार बन जाता है। इस तरह अल्भवों 
का अनेकत्व ( (४7०७ ) ओर पोर्बापर्य ( 3900085807 ) लक्तित नहीं होकर उनमें एकता 
( एण्ञा।9 ) और एकान्तता ( 007॥्रापा५ ) का आभास होता है। 


# न च दौधेशप्कुलीमचणादी नानावधानभाजां व कपमेफदानेकेन्द्रिवजन्यज्ञानसिति वाच्यम। 
मनस्रोइतिल्ञाववात्‌ झदिति नानेन्द्रियलस्न्धान्तावाज्ानोपत्तेः उत्पलशतपत्रसेदादिव यौगपश्चप्त्ययरय 


आन्यत्वात्‌ | ““सिद्धास्तमुक्तावज्ी 


संशय 
[ संशय की परिभाषा-- संशय के प्रमेद--संशय और विपयेय--संशव और ऊह--संशव और अनध्यवसाय--- 
संशय का महत्त्व 


संशय की परिभाषा--संश्य उस अवस्था का नाम है जिसमें मन दो 
वह्तुओं के बीच में दोलायमान रहता है और किसी एक का निश्चय नहीं कर पाता। 
मान लीजिये, आप अँधेरे में डहल रहे हैं। कुछ दूर पर मनुष्याकार कोई पदाथे दिखिलाई 
पड़ता है। वह वस्तु क्या है इसका निश्चयात्यक ज्ञान आपको नही है। हो सकता है, 
वह भजुष्य हो अथवा स्थारु ( हूँठा पेड़ ) हो । मनुष्यत्व और स्थाणुत्व ये दोनों पररूपर 
विरोधी धर्म हैं जो एकसाथ उस पदार्थ ( धर्मी ) में नहीं रह सकते । था तो यह होगा या 
वह । किन्तु इन दोनों कोटियोँ में कोन सत्य है और कौन अखत्य इसका ज्ञान उपलब्ध 
नहीं है । इस अवस्था में सन एक ही धर्मी ( पदार्थ ) में अनेक विरुद्धकोटिक धर्म आरोपित 
करता है। इस कारण संशय की परिभाषा यो की जाती है-- 
४एकस्मिन्‌ पर्मिणि विरुद्नानाकोटिक ज्ञान संशयः |! 
“तक संग्रह 
उपयुक्त उदाहरण में चित्त इन दोनों पत्तों के बीच में आन्दोलित होता रहता है-- 
(क) क्या यह दृश्यमान पदार्थ 'सलुध्य” है ? 
(ख) अथवा मजुष्येतर वच्तु ( यथा स्थाणु ) है ? 
इन दो विरुद्ध कोटियों के बीच में दोलायमान अछुभव ही संशय कहलाता है । 
विरुद्ध कोटि द्वयावगाहि ज्ञान संशय३ | ३ 
--संवद्शनदसभह | 
संशयादल्था में किसी कोटि का निश्चय वा अवधारणु नहीं हो पाता । अतणव 
स्वेदशुनसंग्रहकार कहते हैं, 


कक 
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अनवधारणात्मक॑ ज्ञान॑ संशयः 


जिस प्रकार हिडोला स्थित नहों रहता किन्तु दो दिशाओं में रूलता रहता है, उसी 
प्रकार संशययुक्त ज्ञान भी अरस्ति! और नास्ति' इन दो कोटदियाँ के बीच में डोहता रहता 
है। चित्त की इस दोलायमान अवस्था का ही नाम संशय है। जैसा गुणरत्न पददर्शन 
समुच्चय वृत्ति में कहते हैं, 
दोलायमाना प्रतीतिः संशय, । 


संशय के प्रभेद---लंशय के सम्बन्ध में गोतम का निम्नलिखित सूत्र है-- 

“समानानेक पर्मोपपततेविप्रतिपतत रुपलच्ध्यनुपलब्ध्यव्यवस्थातथ विशेषापेज्ञो विमिश* 
सशयः ।” 

“न्‍ल्या० सू० १।१।२३ 
इस सूत्र के ढारा सूत्रकार पाँच प्रकार के संशयों का निर्देश करते है-- 

(१) समान धर्मोपपसि सूलक--जैसे, यद शंका कि दूरवर्त्ती पदार्थ मनुष्य 
है अथवा स्थाणु ! यहाँ यह सन्देह उस आकार पा आयतन विशेष के कारण उत्पन्न हुआ 
है जो मझुष्य और स्थारु दोनों का समान वा उभयनिष्ठ धर्म है। इसलिये यह संशय 
समान धर्मोपपतति सूलक है। 


(२) अनेक धर्मोपपत्ति सूलक--जैसे, यह संशय कि शब्द नित्य है अथवा 
अनित्य ? यहाँ यह सन्वेह इस कारण उत्पन्न होता है कि परमाणु आदि नित्य पदार्थ और 
घट आदि अनित्य पदार्थ, इन दोनों में एक की भी शब्द के साथ समानधममंता नहीं देखी 
जाती है। इसलिये यह संशय अनेक धर्मोपपत्ति सूलक है। 


(३ ) विप्रतिपस्ति सूलक--एक ही विषय में दो पररुपर विरोधी खिद्धान्तों 
का पाया जाना 'विग्नतिपत्ति' कहलाता है । # जैसे, एक दर्शन का सिद्धान्त है कि “आत्मा 
है”, दूसरे दर्शन का सिद्धान्त है, "आत्मा नही है।” ऐसा व्याधात या विरोध देखने पर 
संशय होता है, 

आत्मा है या नहीं! 

यहाँ परर्पर विशेध देखने के कारण शंका उत्पन्न होती है। अतणव यह संशय 

विग्रतिषत्ति मूलक है 


+ व्याहतमेकार्थदुर्शन विप्रतिपत्ति;। च्याघातो विरोधो सहभाव इति। 
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चल 


हि । आते लक के कक लि त सके कक लि जज व तिल वि अब, 
(४ ) उपलब्ध्यव्यवस्था सूलक--ईन्दियों के द्वारा खतूपदार्थ की भी 
उपलब्धि होती है (मैसे तड़ागस्थित जल की) और कभी-कभी अखत्‌ पदार्थ की भी उपलब्धि 
होती है (जैसे भरीचिका में आभाखित जल की )। इसलिये उपलब्धि की अव्यवस्था 
देखकर यह शंका उत्पन्न हो सकती है कि “सामने जो जल की प्रतीति हो रहा है वह 
सत्य है या असत्य १?” 
ऐसा संशय उपलब्ध्यव्यवस्थामूल॒क्ष कहलाता है। 


(५) झअनुपलब्ध्यव्यवस्थामृलक---मान लीजिये, आपने छुन रखा है 
कि सामने किसी वदजुक्ञ पर प्रेत रहता है। श्राप इस बात का निश्चय करने के लिये वटवृत्त 
के समीप जाते हैं । किन्तु वहाँ कोई प्रेत दिखलाई नहीं पड़ता । तब यद्द शंका उत्पन्न होती 
है कि ४ क्या प्रेत अन्तहित हो जाने के कारण नहीं दिखलाई पड़ता हे श्रथत्रा वह वक्त पर रहता 
ही नहीं है? अन्लुपलब्धि की अव्यवस्था के कारण ऐसा संशय होता है। अतणव यह 
अनुपलब्ध्यव्यवस्थामूलक संशय कहलाता है। 

वास्िककार ( उद्योतक्र ) अन्तिम दोनों प्रमेदों को भी प्रथम ( साधारण धर्मो- 
पपत्ति ) के ही अन्तर्गत रखते हैँ। अतः उनके मतानुसार संशय के केवल तीन ही प्रभ्ेद 
हैं। वैशेषिक गण असाधारण धर्मोपपत्ति और विप्रतिपक्ति का भी साधारण धर्म में ही 
श्रन्तर्भाव करते हैं। इस प्रकार वे साधारण घर्मोपपत्ति को ही सकल संशय का सूल 
समभते है । 
संशय तभी तक बना रहता है जबतक विशेष की उपलब्धि नहीं हो। पूर्वोक्त 
उदाहरण को लीजिये। यहाँ विभश यह दै “दृश्यमान पदार्थ भन्ुुष्य है अथवा स्थाणु १?” 
यहाँ जबतक मजुष्यत्व का निश्चायक हस्तपादादि अवयव वा स्थाणुत्व का निमश्नायक 
कोटरशाखादि अवयव उपलब्ध नहीं होता, तबतक इस संशय की निश्वत्ति नहीं हो सकती । 
इसलिये सूजकार कहते हैं, 
“/“"/गविशेषापेज्ञों किमश संशयः” 

९ जो पिपय 

संशय झोर यू--विपयंय का अर्थ दे मिथ्याज्ञान। जैसे, सीप को 
देखकर चाँदी अथवा रज्जु को देखकर सर्प समझ लेना। & यहाँ सत्‌ वस्तु के स्थान में 
असत्‌ बल्तु की निश्चयात्मक प्रतीति हो जाती है। किन्तु संशय में यह बात नहीं होती । 
वहाँ सत्‌ या असत्‌ इन दोनों में किसी वस्तु का निश्चय नहीं होता | संशय न तो ज्ञान 
कहा जा सकता दे न विपयंय--यह दोनों के बीच की अवस्था है। 

$£ सिथ्याक्षा्त विपयेय: | यथा शुक्तो "दर्द रज्तस! इति । 


१९ 
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मान लीजिये, आपके समत्त एक रज्ज्ु ( रूसी ) है। उसके सम्बन्ध में प्रमा, विपर्यय 
और संशय, ये तीनों ऋमशः इस प्रकार होंगे। 
(१) दृश्यमान पदार्थ रज्ज्ु है- प्रमा ) 


(२) ,», ०» सर्प है ( विपर्यय ) 
(३) » » खज्ल है या सर्प? ( संशय) 


संशय थोर ऊँहं--+संशयावस्था में चित्त दो कोटियों के बीच में आन्दोलित 
रहता है। किन्तु जब एक फोटि की तप्फ चित्त विशेष रुप से आराकृष्ट हो जाता दे, तब 
दूसरी कोटि का पत्नड़ा हलका हो जाता है। जैसे, मध्यरात्रि में एकान्त श्मशान प्रदेश में 
स्थाणु वा मनुष्य ?? ऐसी शंका होने पर यह स्फ़्त्तिहोती है कि ऐसे स्थान में इस समय 
कोई महुष्य क्यों आवेगा ! हो न हो, यह ल्थाणु ( हुँठा वृक्त ) ही है। ऐसी स्फूत्ति को 
'उह! कहते हैं । 

संशय और ऊह में यह भैद है कि संशय में दोनों संद्ग्धि कोटियाँ तुल्य होती हैं । 
ऊद में एक कोटि अधिक प्रवल हो जाती है। 

संशय थोर झनध्यवसाय--रुछति का लोप हो जाने पर कभी-कभी 
परिचित वस्तु को देखकर भी हमे शंका होने लगती है “शायद इसको पहले कभी देखा 
है। शायद इसका नाम यह है ।” ऐसे अबूरे ज्ञान का नाम अनध्यवसाय दै | 

कभसी-कसी ऐसा भी होता है कि सामने से कोई परिचित वस्तु निकल गई; किन्तु 
अन्यमनस्कता के कारण उसका निश्चित ज्ञान नहीं होता । यह भी 'अनध्यवत्तायः है । 

संशय और अनध्यवसाय में भेद है। संशय की निवृत्ति के लिये विशेष का अचलो- 
कन आवश्यक है । किन्तु अनध्यवलाय की निद्वृत्ति स्मृति वा ध्यान के द्वारा होती है। 

संशय का महत्त्व---दर्शन शात््ष मे संशय का बड़ा ही महत्त्व है। बिना 
संशय के जिज्ञाता नहीं होती और विना जिबासा के नवीन ज्ञान की उपलब्धि नहीं होती। 
ऋतः कहा है - 

संशय: ज्ञानग्रयोजनः भवतिः 


संशय का प्रयोजन है झाद की उपलब्धि। ज्ञान प्राप्त होने पर संशय की निवृत्ति हो 
जाती हैं, थोर फिर उसका कुछ प्रयोजन नहीं रहता | 


प्रयोजन 
[ प्रयोजन भ्रौर उप्तका विश्लेषण--प्रयोज्य और प्रयोजन--मुख्य और गौण प्रयोषनन--दृष्ट और 
अदृष्ट प्रयोजन ] 


प्रयोजन और उसका विश्लेषणु--जिस विषय को लेकर किसी कार्य 
में प्रवृत्ति होती है, उसे प्रयोजन' कहते है । 
गौतम कहते हैं-- 
यमर्थमधिकत्य ग्रवर्तते ततू प्रयोजनम्‌ | 
ब्ण्ल्य[० सू० १॥१।२४ 
इच्छापूवेक जो कार्य किया जाता है, उसमें प्राथः निम्नलिखित बाते पाई जाती हैं-- 
( के ) कार्यताज्ञान--अ्र्थात्‌ 'यह कार्य किया जाने लायक है! ऐशा ज्ञान । 
(ख) चिकीपो--अर्थात्‌ उस कार्य को करने की इच्छा । 
(ग ) कृतिसाध्यताज्ञान--अर्थात्‌ यह कार्य इस प्रकार से किया जायगा! 
(घ) प्रद्ृत्ति--अर्थात्‌ उस कार्य को करने की आल्तरिक प्रेरणा | 
( ड ) चेष्ठा--अर्थात्‌ उस काये को सम्पन्न करने के लिये शारीरिक क्रिया । 
इस सो के अनन्तर “क्रियाँ का आचरण होता है । 
अब प्रश्न यह है कि किसी का्यविशेष को करने की इच्छा वा प्रवृत्ति क्यों होती है ! 
घिन प्रयोजन के किसी काम में प्रवृत्ति नहीं होती । कहा भी है-- 
प्रयोजनमनुद्श्य व मन्‍्दो5ि प्रवर्तते । 
यह प्रयोजन है क्या ! किसी दल्तु-विशेष की प्राप्ति। यह अभिलषित-प्राप्ति ही 
'उद्देश्यः या 'प्रयोजनः कहलाती है । 
प्रयोज्य ओर प्रयोजन---भोजन पाच आदि कार्यों का प्रयोजन है जुत्ृषादि- 
अन्य फ्लेश की निदृत्ति वा स्वास्थ्यजुख की प्राप्ति। यहाँ भोजन क्रिया 'प्रयोज्य” और 
स्वास्थ्य प्राप्ति प्रयोजक' चा प्रयोजन! है। 
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वि 


प्रयोज्य और ग्रयोजन सापेक्ष शब्द हैं। वही क्रिया एक कार्य का प्रयोजन और दूसरे 
कार्य का प्रयोज्य हो सकती है। जैसे, काष्टाग्निसंग्रह कार्य का प्रयोजन है पाकक्रिया, और 
पाकक्रिया का प्रयोजन है भोजन । यहाँ पाक त्रिया काष्ठाग्निसंग्रह कार्य का प्रयोजन और 
भोजन कार्य का प्रयोज्य है। इस तरह देखने में आता है कि कार्यमात्र का प्रयोजन 
कार्याव्तर होता है । 
मुख्य जोर गोण प्रयोजनू---धल प्रकार प्रयोजनों की सोपानश्शडुला पर 
आरोहण करते-करते अन्ततोगत्वा एक ऐसा अन्तिम प्रयोजन उपलब्ध होगा जिसके ऊपर 
दूसरा कोई प्रयोजन नहीं है। अर्थात्‌ जो अपना प्रयोजन आप ही हो। ऐसा प्रयोजन 


भखर्य! या “चरम प्रयोजन ( 77870०» 770 ) कहलाता है | उसके नीचे और सब 


प्रयोजन गौरणुः हैं। 
चरम प्रयोजन यया है ! इस प्रश्न के उत्तर में प्रायः सभी दर्शेन कहते हैं-- 
आत्यन्तिक दुःख निहत्ति वा क्लेशरहित अविच्छिन्न सुख प्राप्ति | यही जीवसाच का 
अन्तिम ध्येय रहता है। इसी मदत्तम उद्देश्य को मोक्ष, मक्ति, केवल्य, अपवर्ग, निःश्रेयस, 
आदि नाना प्रकार के नाम दिये गये हैं। इसी अन्तिम लक्ष्य पर पहुँचना परम पुरुषार्थ 
माना गया है। 
मुख्य और गौर प्रयोजन का भेद गदाधर इस प्रकार बतलाते हैं-- 
अन्येच्छानधीनेच्छाविषयत्व॑ मुख्यग्रयोजनत्वम्‌ | 
अन्येच्छाधीनेच्छाविषयत्व॑ गोसग्रयोजनतम्‌ | 
“-सुक्तिवाद 


अर्थात्‌ जो प्रयोजन अपने ही में पूर्ण वा स्वतन्त्र है ( दुसरी इच्छा का अधीनस्थ 
विषय नहीं है ) वही “मुख्य प्रयोजन! है, और जो प्रयोजन इच्छान्तरपूर्ति का साधन मात्र 
है वह 'यौण' है। 

खुखप्राप्ति का प्रयोजन क्या है ? ऐसा प्रएन नहीं किया जा सकता । क्योंकि सुलप्राप्ति 
का प्रयोजन खुख ही है, पदार्थान्तर|नहीं । इसलिये झुख वा आनन्द ( वा क्लेश निदृत्ति ) 
मख्य प्रयोजन माना जाता है। 


दृष्ट और अहृष्ट प्रयोजन---प्रयोजन दो तरह के होते हैं--( १) हप्ठ और 
(२) अहदृए्ट | पीजवपन का प्रयोजन है अन्नोत्पादन। यह देष्ट वा लौक़िक प्रयोजन है। 
क्योंकि यहाँ प्रयोजव फी सिद्धि लोक में प्रत्यक्ष देखी जाती है । यज्ञानुष्ठान का प्रयोजन है 
स्वगप्राप्ति। यद अच्ष्ट वा अलौकिक प्रयोजन है। क्‍योंकि इस लोक में रुवर्ग का प्रत्यक्ष 
दर्शन नहीं होता । 


अवयव ओर हृष्टान्त 


[ पंचावयव--देस अवयव--अवयवों के सम्बन्ध में मतमेद--अवयवविषयक सिद्धान्त - अवयव्वों की साथकता-- 
पंचावयव में प्रमाणचतुष्टय--दइृष्टान्त का अर्थ--दृष्टान्त की आवश्यकता ] 


पंचावयव्‌---परार्थाहुमान के सिन्‍्त-मिल्न अद्भू-वावप अवयव' कहलाते हैं। 
«5०... परार्थानुमानवाक्येकदेशः अवयवः 
“_“रू० दु० रू 
ये अवयव संख्या में पाँच हैं-- 
(१) प्रतिज्ञा 
(२) हेतु 
(३) उदाहरण 
(४) उपनय 
(५४ ) निगमन 
इनका लक्षण और उदाहरण अनुमान के प्रकरण-में किया जा चुका है। अतः यहाँ 
प्रत्येक की व्याख्या करना पिष्टपेषण मान्न होगा। 
| प्रशस्तपादाचाय इन अवयवों के नाम क्रमशः इस प्रकार चतलाते हैं--( १) अतिज्ना 
(२ ) अ्रपदेश (३) निदर्शन £ ४ ) अनु तम्बन्ध ( ४ ) ग्रत्याम्नाय | वेशेषिक दर्शन में ये ही 
नाम प्रसिद्ध हैं। 
देशावयच्‌---न्यायपूत्र के भाष्यकार वात्स्यायन पंचावयव की व्याख्या करते 
हुए पाँच ओर अवयवों का नामोल्लेख करते हैं । इससे पता चलता है कि उनके पूर्व कुछ 
लोग अज्भुमान के दश अवयव मानते थे। पंचावयत्र के अतिरिक्त और अवयदों फे चाम इस 
प्रकार मिलते हैं-- 
(१) चिन्ञात्ा-जैसे यद जानने की इच्छा कवि पव॑त में श्रग्नि है या नहीं। 
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(२) तंशय- यह सन्देह कि अनुमान के द्वारा यह बात जानी जा सकती है या नहीं। 
(३ ) शक्यग्राहि#-- अर्थात्‌ अनुमान सिद्ध हो सकता है ऐसा विश्वास । 
(४ ) ग्रयोजन- अर्थात्‌ अन्लुमान करने का उद्देश्य । 
(५) संशय व्युदास(--अर्थात्‌ सभी संदेहों का दुर हो जाना। ( जैसे, पर्वत पर जो 
घुओआँ दीख रहा है वह केवल भाष मात्र तो नहीं है! ऐसे संवेहों का निराकरण ।) 
वात्स्यायन का मत है कि उपयुक्त वात ज्ञान प्राप्ति में सहायक अवश्य होती हैं, किन्तु 
इन्हे अनुमान का आवश्यक अंग नहीं माना जा सकता। इन्हे अचुमान का सहचर समभना 
चाहिये अवयव नहीं । अवाचीन नेयायिक भी गौतमोक्त पंचावयत्र का ही अनुसरण करते हैं। 
अवययों के सम्बन्ध में मतभेदू---अवप््ों की खंख्या को लेकर कई 
दर्शनों का न्याय से मतभेद है। म्रीमांसा और वेदान्त केवल तीन अवयध मानते हैं। उनका 
कहना है कि प्रतिज्ञा और निगमन में कोई भेद्‌ नहीं है। प्रतिशा का पुनर्वचन ही निगम्नन 
कहलाता है । तव इस व्यर्थ पुनरुक्ति से क्या लाभ ? इस तरह हेतु और उपनय भी एक ही 
वस्तु है। दोनों में हेतु का सम्बन्ध पक्त के साथ दिखलाया जाता है। फिर भेद क्या रहा ! 
जब चात एक ही है तव दो नामों की क्या आवश्यकता है? था तो हेतु रखिये या उपनय। 
अतणएव प्रतिज्ञा और निगमन, तथा हेतु और 'उपनय का अभेद्‌ मानने से तीन ही अवयब 
रह जाते हैं-- 
प्रतिज्ञा ( निगमन ) 
१ हेतु ( उपनय ) 
३ उदाहरण 
अब आप या तो 
(१) प्तिज्ञा+हेत-+-उदाहरण 
ऐला क्रम रखिये, अथवा 
(२) उदाहरण -- उपनय-+-निगपन 
ऐसा क्रम रखिये | वात एक ही है । 
वेदान्तपरिभापा के अलुसार अनुमान का यह रूप होना चाहिये-- 
१ पर्वत अग्नियुक्त है (अतिज्ञा ) 
|। २ क्‍योंकि वह धूमयुक्त है ( हेतु ) 
३ जैसे मद्दानस ( धूमयुक् होने से अग्नियुक्त है ) (उदाहरण ) 


& पदवाक्यप्रमाणानों ज्ञानजननप्रयोजकाव शक्यप्रासति; | 
' संशयब्युदासस्तकः । 


२ 
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अथवा[-- 
/ १ जो धूमयुक्त है सो अग्नियुक्त है जैसे महानस'-“(उदाहरण) 
र्‌ | २ पर्वत धूमयुक्त हैं" "**+**( उपनय ) 
३ इसलिये पर्वत अग्नियुक्त है'** “ *''(नियमन ) 

क्योंकि अनुमान के लिये दो ही बातें आवश्यक हैं--(१) व्यात्ति और (२) पक्चघमंता । 
( १) उदाहरण से व्याति का बोध होता है। और (२) हेतु अथवा उपनय से पक्तधर्मता 
का बोध हो जाता है । इन्हीं दोनों के सहारे ( ३ ) प्रतिज्ञा अथवा निगमन की सिद्धि हो जाती 

है। फिर तीन से अधिक अवयव क्यों माने जायेँ ! 


अवयव विषयक पिद्धान्त--इलके उत्तर में नैयायिकों का कहना है कि 
अच्चुमान दो अभिप्रायों से किया जाता है-- 
(१ ) स्वनिश्चितार्थ -- अर्थात्‌ अपने ज्ञान के लिये । 
(२ ) परबोधनार्थ अर्थात्‌ दूसरों को सममाने के लिये। 
पहले को “स्वार्थाजुमान! और दूसरेको 'परायातुपान कदते हैं. । स्वार्थाजु- 
मान 'शञानात्मक' होता है, अतणव उसझे लिये केवल तीन ही अवयदव पर्याप्त हैं। 


जैसे, 

पर्वत अग्नियुक्त है ( प्रतिज्ञा ) 

१% | धूमयुक्त होने के कारण ( हेतु ) 
महानस के समान ( उदाहरण) 

अथवा 

जो-जो धूमवान है सो-लो अग्निसान्‌ है, जैसे मह्ानस (उदाहरण) 

शा |। पर्वत धूमवान्‌ है (उपनय) 
इसलिये पर्वत अग्निमान्‌ है (निगमन) 


किलर लत 333 +5२यय5यततचतत 5555 ८८+४+४+४+ 555 5२»+्+-+> 5 सस++++>+त++++++०>-+->>>-3 


रूप मिलता है। लाधव की दृष्टि से कभी-कभी दो ही अवयच (प्रतिशञा और हेतु ) देकर भी काम चलना लेते 
हैं। जैसे, ''पर्वतों वह्विमान्‌, धूमवच््वात्‌ ।? शेष अवषवों का अध्याहार कर लिया जाता है। 

| नागा न के 'उपाय कौसल्यसूत्रः में और दिड़नागाचाय के स्याय अवेश' में भ्रतुमान के ऐसे 
रूप का विधान पाया जाता है । यह 59]08870 के 9/]00/0 का अलुरूप है। क्षेवल दृशन्त फो लेकर 
भेद पढ़ता दे । 59]09आ7 में ॥(५७]०. क"शयांड8 का 5%॥]0]0 नहीं दिया जाता । इसलिये 
अगर सहानप्त वाला दृष्टान्त हटा दिया जाय तो यह ठीक 38/"08/'0 बन जायगा | 


१२० न्याय-द्शेन 
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यहाँ व्यात्ति और पक्ष धर्मता के ज्ञान से ही साध्य की स्वाउ॒मिति ( 008मंध्णा) 
हो जाती है ( अर्थात्‌ अपने मन में निश्चय हो जाता है। ) किन्तु परार्थातुमान 'शब्दात्मक! 
दोता है। अतएव पराजुमिति के लिये ( दूसरे के मन में निश्चय कराने के लिये ) शब्द 
रूपत ( #077 06 59765४0॥ ) होना आवश्यक है । फेवल अरथरूपत्त ( ॥(6७॥॥79 ) 
से काम नहीं चल सकता। इसीलिये पाँचों अवयव प्रयोग में लाये जाते हैं। इनमें प्रत्येक 
साथंक है और अपना-अपना कार्य करता है । 

इस वात को प्रमाणित करने के लिये यह दिखलाना होगा कि-- 

(१) प्रतिज्ञा और नियमन दो सिल्व-मिन्‍न अवयब हैं और दोनों की सार्थकता है । 

(२) हेतु और उपनय में भेद है और दोनों आवश्यक हैं। 


अवयधों की साथकता- “इन अवयवबों का पार्थक्न और अत्येक की सार्थकता 
तकसंग्रह दीपिका में बढ़त ही स्पश्टतापूर्वक दिखलाई गई है। 

(१) प्रतिज्ञा और निगमन -वस्ठुतः एक नहीं हैं। प्रतिज्ञा प्रतिपाथ विषय 
का सिर्फ कहना है। निगमच पतिपाद विषय का पिद्ध करना है । 


साध्यवत्तया पक्ष वचन अतिज्ञा । 
हेत साध्यवत्तया १क्ष ग्रतिपादक वचन॑ नियमनस्‌ 


प्रतिज्ञात अर्थ जब हेतु के द्वारा प्रिद्ध होकर प्रमाणित हो जाता है तभी निगमन 
कहलाता है, अन्यथा नहीं । 

प्रतिज्ञा का प्रयोजन यह है कि प्रतिपत्षी और श्रोता सब समझ जाये कि प्रतिपादन 
का विषय क्‍या है। यदि वक्ता एकाएक हेतु वा उदाहरण से कथा का उपन्यास ( प्रारम्भ ) 
कर दे तो लब अकचका जाय॑ँगे कि यह क्या कहने जा रहा है, इसका मतलब क्या है। 
इसीलिये वक्ता पहले ही अपना अभिप्राय स्पष्ट रूप से जता देता है कि मैं यह सिद्ध 
करना चाहता हूँ। 

निगसन का प्रयोजन यह दिखलाना है कि आप अपने अभीष्ट साध्यः पर पहुँच 
गये, अपनी प्रतिज्ञा को सिद्ध कर छुके । यदि आप प्रतिज्ञा कर कहीं से कहीं बहक जायें तो 
कैसे पता चलेगा कि आपने अपना प्रतिपाद विषय प्रमाणित किया या नहीं। इसीलिये 
अज्ुमान को आदि मे प्रतिज्षा और अन्त मे निगमन से सम्पुटित कर दिया जाता है, 
ताकि कोई भी भाग नही सके । प्रतिज्ञा प्रतिपा विषय का निर्धारण करती है; निगमन 
उसकी पिद्नि कह खुनाता है। निगमन मानों पूब॑कथित प्रतिज्ञा पर प्रमाण की मुद्दर, 
(७. 28. 0. की छाप अरथांत्‌ जो कहा सो खिद्ध कर दिखाया ) लगा देता है। अतएव 
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प्रतिश और निगमन, दोनों का अपना-अपना अलग स्थान और महत्त्व है। वाह्मयरुप के 
सादश्य से दोनों को एक समझना भूल है। 

(२) हेत और उपनय में भी भेद है। हेतु केणल यह कहता है कि पक्त में लिंग की 
स्थिति है। उपनय यदद बतलाता है कि पत्ष में व्यापिविशिष्ट लिंग की स्थिति है । 

“व्यातिविशिष्ट लिय ग्रतिपादक वचनमुपनयः 
“-तकसंप्रह दीपिका 

हेतु से केवल पक्तचर्मता का ज्ञान होता है। उपनय से व्यातिविशिष्ट पक्तधर्मता का 
शान ( परामर्श ) प्राप्त होता है। 

हेतु के द्वारा आप यह बतलाते हैं कि “में अप्तुक कारण देकर अपनी प्रतिज्ञा सिद्ध करता 
हूँ ।? डपनय के द्वारा आप यह बतलाते हैं कि “उस कारण का व्यापार ( कार्य ) ऐसा होता 
है।” अतणव हेतु और उपनय दोनों मिन्‍्न-मिम्न अवयव हैं और दोनों की अपनी-अपनी 
जगह में आवश्यकता है । 


पंचावयव में प्रमाणचतुष्टयं--पंचावचव के पक्त में बात्स्यायन एक 
विलक्षण युक्ति देते हैं। उनका कहना है कि पंचावयव में चारों प्रमाण आ जाते हैं । 
/ आगम: प्रतिज्ञा | हेतुरनुमानम्‌ । उदाहरण प्रत्यक्षम्‌ | 
उपनयनमुपमानम्‌ | सर्वेषामेकार्थलमवाये सामरथ्य-- 
प्रद्शनं निगमनमिति | सोभ्यं परमों न्याय इति ॥” 
( वात्स्थायन भाष्य $॥9।१ ) 

इसको यों समझ्िये ) आप कहते हैं-- 

१ पर्वत अग्निसान्‌ू है. ( प्रतिज्ञा ) 

यह शुब्द भमाण हुआ। 

२ क्योंकि पर्वत धूमवानू है......... (हेत ) 

यह अन्ुभान प्रमाण हुआ । हि 

३ जो धूमवान्‌ हे सो अग्निमान्‌ भी होता है, 

जसे महानस.........( उदाहरण ) 

यह प्रत्यक्ष प्रमाण हुआ | 

४ इसी गकार (घूमवान्‌) यह पर्वत भी है......... : ( डपनय ) 

यह उपमाव भमाण हुआ । 

११ 


१शे२ व्याय-द््शन 


इस तरह चारों प्रकार के प्रमाण आ गये। इस प्रमाण-चतुषय का सम्मेलन होने से 
जो फ़ल' (निष्कष ) निकलता है, वही 'निगमनः कहलाता है। इसलिये निगमन को 
परम न्याय ( अन्तिम निष्पक्ति ) कद्दते है। 


हृश्न्त का अथे---दशन्त का अर्थ है। 
दष्टोश्तो निश्चयो येन त्‌ दृष्टान्तः 
जिसको देखने से किसी बात का निश्चय हो जाय, उसे “हृष्ठान्ता कदते हैं । 
गौतम कहते हैं, 
लोकिक परीक्षकाणां यस्मिन्नथें बुद्धितास्ये स्त दृष्टान्तः 

जिस विषय में लोकिक और परीक्षक दोनों का एक मत हो, वह दृष्टान्त कहलाता है। 

लौकिक व्यक्ति साधारण बुद्धि के अच्ुसार विषय को जैसा देखता है, वेसा ही मान 
लेता है। किन्तु परीक्षक तर्क-प्रमाणादि ठारा उसकी अच्छी तरह छानबीन कर तत्वों का 
अनुसन्धान करता है। इस प्रकार लौकिक और परीक्षक के दृष्टि कोण सिन्न-मिन्न होते है। 
किन्तु दृष्टान्त को दोनों ही मानते हैं। उस विषय में किसी का मतभेद्‌ नहीं पाया ज्ञाता | 
इसलिये भाष्यकार कहते हैं, 

यत्र लोकिक परीक्षकाणा दर्शनं न व्याहन्यते स्‌ दृष्टान्तः | 
स्द्शन संग्रहकार कदते हैं-- 
व्याधिसंवेदन भूमि! दृष्टान्तः 

व्याप्ति सस्वन्ध का शान जिसके आधार पर होता है वही 'दृश्ान्तः है। जैसे, घूम 
और अग्नि में जो व्याप्ति सम्बन्ध है, वह कैसे जाना जाता है? दोनों का साहचर्य देखने 
से। यह साहचर्य कहाँ-क्ाँ पाया जाता है ! रखोई घर, यश्ञशाला इत्यादि में । ऐसे-ही-ऐसे 
स्थान उस व्याप्ति के आधार स्थल हैं। अतः ये दृष्टान्त या उदाहरण कहे जाते हैं । 

दृष्टान्त के प्रभेद---दुछन्‍्त दो तरद के होते हैं--(१) साधम्य दृष्टान्त 
और (२) वैधस्थे दृष्ठान्त। अन्वय का उदादरण 'साधर्स्य इछान्तः कहलाता है । जैसे, 
रसोई घर में धूम और अग्लि का साहचर्य साव। यह साधर्म्य हृष्डाल है । व्यतिरिक का 
उदाहरण 'वैधर्स्य डश्ान्तः कहलाता है| जैसे, जलाशय में धूम और अग्नि दोनों का अभाव 
है। यह 'वेधस्य हृष्टान्तः है । 

९ 
दृष्ठान्त की आवश्यकृत्‌ू---उदाइप्ण को लेकर जैनद्शनशारों ने कुछ 

टीका टिप्पणी की है । दिल्‍्नागाचाय अावय ( 02978 ) और व्यतिरेक ( 7९०४०४२७ ) 
दोनों प्रकार फे दष्टान्त देना आवश्यक समसते हैं। यथा-- 
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। जहाँ जहाँ पूम है तहाँ-तहाँ भर्नि हे! 
जैसे महानस में भ्रस्िनि है ( 2020 76 80708 ) 
ओर भौल में अग्नि नहीं हे ( ९०४०४४४ए० [8/906 ) 
इसके विपरीत धम्रकीत्ति अपने न्यायविनु में एक भी दृष्ठान्त देना आवश्यक नहीं 
समभते । उनके अनुसार 
“जहाँ-जहाँ! धूम है तहाँतहाँ अर है ।! 
यह व्याप्तिबोधक वाक्य ही पर्याप्त है। इसीमें सब उदाहरण अम्तभुंक् दो जाते हैं। 
अतणव मद्दानस था भील का दृष्टान्त देवा बिल्कुल व्यर्थ है । 
उद्योतक्र तथा प्रशस्तपाद प्रश्ति आचायों ने उदाहए्ण की सार्थकता सिद्ध करने 
की चेष्टा है। न्यायशास्त्र विना उदाहरण के किसी व्याप्ति को अदण नहीं करता। शसका 
कारण यह है फि यदि उदाहरण का बन्धन नहीं रहे तो कोई बिव्कुल अखत्य व्याप्ति फे 
बल पर भी अपना पक्ष सिद्ध कर ले सकता है। जैसे, “देवद्स सिर के बल चलता है 
व्योंकि वह मनुष्य है ।? यहाँ इस मिथ्या व्यात्ति सम्बन्ध की कल्पना की गई है कि--जो-जो 
मनुष्य है सो पर के बल चलता है | पाश्चात्य ०7०७७) 7,080 इस अनुमान को चुपचाप 
ग्रहण कर लेगा। किन्तु व्याय इसको प्रहण नहीं करेगा। प्राच्प तकेशास्त्र में ?प/०7ए 
एऋण्ण्णे मि०8४४०7॥४ नाम की कोई चीज दी नहीं मानी जाती | यदाँ जो श्रतुमाग है वद 
सब #0779], (४६७०७ दोनों है। अतणव नैयायिफ ऐसी व्याप्ति की कल्पना खुनते ही 
चट पूछ बैठेगा--“अच्छा बताओ, तुम्हारा रृष्टान्त क्या है?!” अब जो बिल्कुल अखत्य 


बात है उसका दृष्टाल्त कहाँ से दिया जायगा ? बस, एक भी गवाह नहीं मिलने से घुकदमा 
ठतुण्त खारिज हो जाता है । 


अब बात रही दो दृष्टान्त देने की। इसफों नेयायिक श्राषश्यफ नहीं खमऊफतें। 
द्टन्त का कार्य है व्याप्ति का सम्बन्ध दिखलाना न कि उसे तिद्ध फरना। यदि दइशान्‍्त का 
कार्य व्याप्ति को सिद्ध करना मान लिया जाय तो फेवल दो दृष्टान्तों से सी तो काम नहीं 
चल सकता है। क्योंकि अन्वय-व्यतिरेिक का एक-पक दृश्ान्त वेकर कहा जा सकता है 
कि “जहाँ-जहाँ पानी रहता है तहाँ-तहाँ मेंढक रहता है । जैसे तालाब में पानी है तो मेढ़क 
भी है। ( भच्य ) और रमेश की टोपी में मेढ़क नहीं है तो पानी भी नहीं है ( व्यतिरिक्ष ) ९ 
किन्तु इतने ही से व्यात्ति की सिद्धि तो नहीं हो जाती |# इसलिये थदि एफ रष्टान्त 
अपर्याप्त है तो दो भी अपर्याप्त हैं। लेकिन दृष्डान्त जो दिया जाता है सो व्याप्ति को 
प्रमाणित करने के अभिप्राय से नहीं, वरन उसे प्रदर्शित करने के अभिप्राय से । इसलिये 
जैसे दो वैसे पक। अतः लाधव के विचार से एक ही दशान्‍्त दिः दो बैसे एक | अतः लाधव के विचार से एफ ही दृशन्‍्त दिया जाता है।. 

€ भ्याप्ति को सिद्धि कैसे होती है हुलफे लिगरे व्याप्ति का अध्याय नेम्टिये । - 


शी द्धान्त 
सिद्धान 
सिद्धान्त का लक्षण-- सवंतन्त्रसिद्धान्त-- प्रतितन्रसिद्धान्त-- अधिषरखसिद्धान्तन-»अभ्युपगमसिद्धान्त ] 
सिद्धान्त का लक्षएु---सिद्धान्त का अर्थ है, 
पसिद्धः अन्त! येन स सिद्धान्त 
जिसके द्वारा किसी विवादास्पद दिषय का अगस्त वा समापन हो ज्ञाय, उसीका 
नाम है 'पिद्धान्तः | 
सिद्धस्य संस्थिति! सिद्धान्तः 
कोई विषय प्रमाण द्वारा सिद्ध या स्थापित हो जाने पर 'सिद्धान्तः कहलाता है। 
गौतम कहते हैं-- 


तन्त्राधिकरणभ्युपगम्तस्थितिः पिद्धान्तः 
“++या० सू७ १।१॥२६ 


अर्थात्‌ तन्‍्त्र, अधिकरण वा अभ्युपगम फे सहारे ही सिद्धान्त स्थापित होता है। 
इस बात का स्पष्टीकरण आगे किया जाता है । 

सिद्धान्त चार प्रकार के होते हैं#--( १) स्ेतन्त्र (२) प्रतितन्त्र (३ ) अधिकरण 
और (४ ) अभ्युपगम । 


एे 
(१) सवतन्त्र सिद्धान्त-- 
सर्वतन्त्रावि रुद्धस्तन्त्रोौ5पिक्रतो 5थ। सर्वतन्त्रतिद्धान्तः 
“- न्या० सू० १॥१र८ 

यहाँ तनन्‍्त्र शब्द का अर्थ है शास्त्र । इसलिये सर्वतन्त सिद्धान्त का अर्थ हुआ सर्च- 
शास्त्रप्तम्मत प्रिद्धान्त। जिस सिद्धान्त को सभी भानते हों, जिसके विषय में किसीका 
मतभेद नहीं हो, वह सर्वतन्त्र प्रिद्धान्त है। जैसे, 'इन्द्रियों के द्वारा विषय-महरा होता है! । 
यह सर्वंतन्‍्त्र सिद्धान्त है । 

# अस्युपेत: प्रमारो; स्थादासिसानिक सिद्धिमि: । रिद्धान्तः सब्तन्त्रादिभेदात स च चतुर्वध 


“- ताकिकरक्षा 
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(२) प्रतितन्त्र सिद्धान्त-- 
समानतन्त्रपिद्धः परतन्त्रातिद्ः प्रतितन्तरपिद्धाना। 
““नंया० सू० १॥१।४२६ 
जो सिद्धान्त सर्वंसम्मत नहीं हो, जिसको ढुछ शास्त्र मानें और कुछ शारुत् नही 
मानें, वह प्रतितनन्‍्त्र प्िद्ान्त' कहलाता है। जैसे, शुब्दानित्यत्ववाद (अर्थात्‌ शब्द्‌ अनित्य 
है )। यह नेयायिकों का सिद्धान्त है, किन्तु मीमांसक इसे नहीं मानते । अतः यह प्रतितस्त्र 
सिद्धान्त है । 


( ३) अधिकरण सिद्धान्त-- 
यत्सिद्वावन्यप्रकरण सिद्धि! सोडपधिकरणुप्तिद्धान्त 
““भ्या० सू० १।१।३० 
जिस सिद्धान्त को मान लेने पर कतिपय अधीनरुथ विषयान्तर भी आप-ही-आप 
स्वीकृत हो जाते हैं, उसे 'अधिकरण सिद्धान्त! कहते हैं। जैसे, पुनजेन्मवाद्‌ मानने पर 
आत्मा का अस्तित्व और उसका शरीर से पार्थक्य आप-ही-आप प्रतिपन्‍न हो जाता है। 


(४ ) अभ्युपगम सिद्धान्त-- 
अपरी सिताभ्युपगमात्तद्विशेषपरी ज्ण म्‌ अभ्युपपम सिदान्तः 
“-ल्या० सू० १॥१॥३१ 

किसी अपरीक्षित वस्तु को विचारार्थ थोड़ी देर के लिये स्वीकार कर लेना “अभ्युपगम” 
( 458ए7०४०॥ ) कहलाता है । पुनः परीक्षानन्तर जिस सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है, वह 
'अभ्युपगम सिद्वान्तः कहलाता है। 

जैसे, चार्वाक मभ्चति लोकायत मतवालों का कहना है कि पुनर्जन्म नहीं होता | अब 
नेयायिक कहते हैं “अच्छा, थोड़ी देर के लिये मान लिया कि पुनर्जन्म नहीं होता, शरीर 
के भस्मीभूत होते हुए ही सब कुछ निःशेष हो जाता है। तब इस जन्म में किये हुए कर्मों 
का फल कोन भोगता हे ? और यदि कर्म का फल नहीं मिलता तो क्‍या पाप-पुरय, बन्धन, 
मोक्ष ये सब कपोलकल्िपित है! और यदि ये सब कव्पित है तो क्या उनके प्रतिपादक 
वेद धर्मशास्त्रादि सभी भूठे है? किन्तु ये सब आप्त वचन होने के कारण प्रामाणिक है, 
उनमें मिथ्यात्व का आरोपण नहीं किया जा सकता । अतणव पुनर्जन्म का सिद्धान्त मानना 
ही पड़ेगा। इस प्रकारके सिद्धान्त को अशभ्युपगम सिद्धान्त (7१०१४९४० 8९ 80870 पण) 
कदते हैं। 


तक ओर निर्णय 


[ तर्क की परिभाषा -तके का स्वरुप- गौतमोक्त तमप्रणाली अम्ाणवाधिताभप्रसह-- तकाँनुगतप्रभेद -- 
( आत्माअय, अन्योन्याअय, चक्रक, अनवस्था )--नियेंय ] 


तके की प्रिसाषा---तर की परिभाषा या की जाती है-- 
व्याप्यारोपेण॒व्याप्यकारोपस्तक! 
अर्थात्‌ व्याप्प के आरोप द्वारा व्यापक का आरोप करना तके है । 
अ्रव इसका भाव सममिये । आप देखते हैं, पहाड़ पर घुआँ उठ रहा है। यद देखकर 
आप सन में तक करते हैं, 
४ यदत्रासन्यभावः स्थात्‌ तहिं धूमाभावः स्थातू ? 
यदि यहाँ अग्नि का अभाव रहता तब तो धूम का भी अभाव होता। 
जहाँ-जहाँ अग्नि का अभाव होता है, तहाँ-तहाँ धूम का भी अभाव होता है । इसलिये 
अग्यभाव और धूमाभाव में व्याप्-व्यापक सस्बन्ध है। अर्थात्‌ अग््यभाव व्याप्य और 
धूमाभाव व्यापक है। यहाँ अग्ल्यभाव (व्याप्य ) फे आरोपण से धूमाभाव ( व्यापक ) भी 
आरोपित हो जाता है, जो प्रत्यक्षविरुद्ध है। इसलिये व्याप्य का आरोपण ( अग्न्यभाव ) 
मिथ्या सिद्ध होता है । इस तरद अव्न्यभाव का मिथ्यात्व सिद्ध होने से उसका प्रतिकूल 
यानी अग्नि का भाव सूचित होता है। यही तक या 770780 9700 है। 
ता्किकरज्ञा में तक॑ के उपयुक्त समस्त अडुः इस प्रफार गिनाये गये हैं-- 
व्याधस्तिकाग्रतिहति रत्ताने विपयंये | 
अनिष्टननुकूललगिति तकाज्ञपश्चकम्‌ | 
तक का स्वरूपू---नेयायिक गण तके को स्वतन्त् प्रमाण-की कोटि में नहीं 
गिनते । क्योंकि यह रूषतः प्रमा था निश्चितार्थकश्ञान का कारण नहीं होता। सहायक वा 
अनुआ्राहक अवश्य होता है। इसीलिये कद्दा गया है, 
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रे 
ग्रमानुभाहकस्तक। 
पूर्वोक्त उदाहरण में जो तर्क दिखलाया गया है, वह पत्रत पर अग्नि होने के अद्भुमान 
में प्रबल सदायक है। # ु 
तर्व का काम यही है कि वह विपक्षी की कल्पना को निर्मूल कर देता है। इस तरद 
स्वपक को प्रवल करने का नाम 'अनुम्ह! है । 
पत्ते विपक्षजिज्ञासाविच्छेदस्तदुनमह? | 
3 च 
अतणव तर्क प्रमाण का अलुग्राहक कद्दा जाता है । 


गोतमोक्त तकप्रणाल्ली---गौतम तर्क की परिभाषा यो कहते हैं-- 
अविज्ञात त्तेउयेंकारणोपत्तित्त चन्ञानार्थ मूहस्तक! | गौ० सू० ४० 

अर्थात्‌ जिस विषय का तस्‍्त्क्षान उपलब्ध नहीं है, उस विषय का तत््वज्ञान 
( यथार्थ ज्ञान ) प्राप्त करने के लिये कारण की उपपत्ति करते हुए एक पक्ष की सम्भावना 
( उह ) का नाम तक है। 

जिस ,वल्तु का तस्वज्ञान नहीं है, उसका तत्व जानने की इच्छा ध्वभावतः उत्पन्न 
होती है । इस इच्छा को जिज्ञासा कहते हैं। जिशासा उत्पन्त होने पर प्रश्य उठता है--. 
“इसका फारण यह है अथवा वह ?” अब दो भिन्‍न-भिन्‍न पक्ष उपस्थित होते हैं। दोनों में 
कौन-सा सत्य है, यह सब्देह उत्पन्न होता है. इसे 'संशय' या “विमर्श” कहते हैं । 

अब इस शंका का समाधान केसे हो ? दो परस्पर - विरोधी घर्म तो एक साथ रह 
नहीं सकते । दोनों में एक का परित्याग कर दूसरे का भरहण करना होगा । किन्तु दोनों में 
यथार्थ धर्म कौन-सा है यह कैसे जाना जायगा 

ऐसी ही संशयावस्था में 'तकः का प्रयोजन होता है । संदिग्ध पत्नों में जिस ओर 
कारण की उपपत्ति देखने में आती है, उसी की संभावना मानी जाती है | इसी संभावना 
अथवा “अनुज्ञा' को तके कदते हैं। 

एक दृष्टान्त से यह बात भत्री भाँति समझ सें आ जायगी। मान लीजिये, आत्मा 
के सस्वन्ध में जिशासा है। प्रश्न यह है कि--आत्मा की उत्पत्ति होती है या नहीं ? यहाँ 
दो पररूपर विरोधी धर्म हैं-(१) उत्पत्ति धर्म और (२) अनुल्तत्ति धर्म । इन दोनों में क्लौन 
सा सत्य है ! यही संशय वा विमर्श है । 





४ ७७छछ७छछ जाला छाल बाइक जप चट मापन लक पक > उतार प्लणाएक काका आम अकसर कस सन 3 लक मे तगत सकी परम शिकम लीक 


७ जैसा तकंमाशकार कहते हैं-- “ तथा हि पवेतरोड्यं स्राग्वि; उतानग्नि: इति सन्देशानस्तर 
यदि कश्चिन्मस्थते अमग्निरिति तदा त॑ प्रति यद्ययमनग्निरभविष्यर्ताह धूमवान्नाप्रविष्यत्‌ हत्यपद्धिमस्ते 
नाधूमवर्व भश्नजञन॑ क्रियते। स चानिष्ट प्रसंग: तक उच्यते । पु प्रतृत्त: तकेः अनस्निमत्वस्थ प्रतिक्षेपात्‌ 
अनुसानस्य भवस्ययुमाइक इति | '' 


श्श्प न्‍्याय-दर्शन 





इसी संदेहावस्था में तक॑ आकर हमारी सहायता करता है) वह देखता है कि दोनों 
में किस पक्ष की संभावना है। 

मान लीजिये आत्मा उत्पक्तिध्मंक है। अर्थात्‌ नवीन शरीर के साथ नवीन आत्मा 
की भी उत्पत्ति होती है। किन्तु ऐसा मानने से यह प्रश्न उठेगा कि इन दोनों में ( शरीर- 
और आत्मा में ) सम्बन्ध किस कारण से होता है? यदि यह कहिये कि.'पूर्व कर्म के फल से” 
तो यद युक्ति अछंगत है; क्योंकि आत्मा का अस्तित्व शरीर के पूर्व तो आप मानते ही नही। 
फिर उसका पूर्व कर्म कैले संसव्र होगा ? और जब पूर्व कर्म नहीं है तव आत्मा को सुख था 
या दुःख का भोग क्‍यों करना पड़ता है ! खुख और दुःख कर्म ही के तो फल हैं। जब आत्मा 
का पूर्वाजित कर्म ही नहीं है, तब उसे खुख दुःख की प्राप्ति भी नहीं होनी चाहिये। क्योंकि 
विना कारण के कार्य नहीं होता । परन्तु यह प्रत्यक्ष देखने में आता है कि आत्मा का शरीर 
के साथ सस्वन्ध होते ही चाना प्रकार के खुख दुःख उसे भोगने पड़ते हैं। यदि आत्मा 
उत्पत्ति धर्मक होता तो उसको पूर्वसंस्कार नहीं रहता और पूर्व संस्कार के श्रभाव मे खुख- 
दुख का भी भोग नहीं करना पड़ता। 


इस तक॑प्रणाली के अठुसार हम इस सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि--' 
०आत्मा अनुच्तत्ति धर्मक है 


प्रमाणवाधितार्थ प्रसड़्---उप्युक्त तर्क प्रयाली को तैयायिक लोग प्रमाण- 
बाधितार्थ प्रसज्ञ! कहा करते है। पाश्चात्य देशों में यह 8९(४०४० 80 8 05प्रावपफ के नाम 
से प्रख्यात है। दो हजार वर्ष पहले यूनान के प्रसिद्ध विद्वान यूक्किड ने इसी तर्कश्रणाली के 
छारा रेखागणित के कई साध्यों को सिद्ध किया है। जहाँ सीधा प्रमाण (/077606 !2700/) 
नहीं मिलता वहाँ इसी तक पद्धति का श्राअय लिया जाता है। किसी विषय को प्रतिपादित 
करने के दो मार्ग होते हैं-- 

(१) एक तो अपने पक्ष को -लेकर युक्तियों के द्वारा उसकी पुष्टि करना। 

(२) दूसरे, अपने से प्रतिकूल पक्त को लेकर उसकी असारता द्खिलाना। 

उपयुक्त तक में दूसरी पद्धति ( 08000600 80 ७0४४0 7 ) का अ्रवलस्वन किया 


गया है। अर्थात्‌ प्रतिकूल पक्त की असंभाव्यता दिखला कर प्रकारान्तर से अपना पक्त 
स्थापित किया गया है। 


इस प्रकार जिस सिद्धान्त पर पहुँचा जाता है, चह 'अम्यपपम पिद्धान्त 
कहलाता है । # 





# दुखिये सिद्धान्त दा अकरण | 
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तकानुगत भेद---नवीन नैयायिक तर के अन्तर्गत ये पाँच प्रभेद मानते हैं... 
(१) प्रमाणवाषितार्थ प्रतंग, (२) आत्माशत्रय, (३) अन्योन्‍्याश्रय, (७) चक्रक्राश्रय आर 
(५ ) अनवस्था | इनमें प्रथमोक्त भेद ( प्रमाणवाधितार्थ प्रसंग ) ही सुख्य और प्रामाणिक है | 
इसका वर्णन पहले ही हो चुका है । शेष चारों तक सदोष समझे जाते हैं। इनका परिचय 
यहाँ दिया जाता है । 


(१) आत्माश्रय-- 
स्वापेज्ञापादको3निष्ट प्रसज्ञ: आत्माश्रयः 
जिस प्रसंग में अपनी ही अपेक्षा आ पड़ती है, उसे 'आत्माश्रयः कहते हैं । 
जैसे, “यदि पृथ्वी गन्बवती नहीं रहती तो उसमें गन्ध कैसे आता १”? 
यहाँ गन्धवत्ता अपनी सिद्धि के लिये रुवयं अपनी ( गन्ध की ) अपेक्षा रखता है। 
अतणए्व यह आत्माश्रय दोष ( 2४४४६४0 .?7४४28४ ) हुआ | 


(२) अन्योन्याश्रय-- 
स्वापेन्ञापेच्चितत्वनिषन्धनो डनिष्ट ग्रसज्ज+ अन्योन्याश्रय। 

जिस प्रसंग में दो पदार्थ एक दूसरे की अपेक्षा वा सहायता पर अवलम्बित हो, वहाँ 
अन्योन्याश्रय” जानना चाहिये । 

जैसे, “यदि वेद नहीं रहता तो ईश्वर का प्रमाण कैसे होता ? और यदि ईश्वर नहीं 
रहता तो वेद का प्रमाण कैसे होता १” 

यहाँ वेद और ईश्वर दोनों की सिद्धि परस्पण्सापेत्ष है। अतः अन्योन्याश्रय दोष 
((प४प०७) /000०00७॥०७ ) ज्ञाननः चाहिये। 


(३ ) चक्रक-- 
स्वापेत्नणीयापेन्चितसापेज्षत निबन्धनो3निष्टप्रसज्र्चक्रम्‌ । 

जिस प्रसंग में अनेक पदार्थ परवु्पर सापेक्ष भाव से चक्राकार अवलम्बित हो, उसे 
शक्रक' ( (४7९पाक्ा' 0०8४077782 ) कहते है। 

मान लीजिये। देवद्त्त सोया हुआ है। कोई शब्द सुनकर वह ज्ञाग पड़ता है। यहाँ 
यदि कोई इस प्रकार तके करे कि--- 

+ यदि देवदत्त को शब्द श्रवण नहीं होता तो जागृति कैसे होती ? 

४ यदि इन्द्रियार्थलब्निकर्ष नहीं होता तो शब्द श्रवण कैसे होदा ? 


“ यदि जागृति नहीं रहती तो इन्द्रियार्थलन्निकर्ष कैसे होता ?” 
१७ 


१३० न्याय-दर्शंन 
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तो यद “चक्रूकँ का उदाहरण होगा। बयोकि यहाँ जागृति अ्रवर पर, अ्रवण इन्द्रियार्थ- 
सलब्निकर्ष पए, और इन्द्रियार्थलल्लिकर्ष पुनः जागृति पर निर्सर करता है। 
इस प्रकार याँ चक्र ( 0.00 ) दन जाता है। 


डछचण 
[ - 





९ 


सल्निकंब 
(४ ) अनवस्था--- 


अव्यवस्थितपरस्परारोपाधीनानिष्ग्रसज्ञः अनवस्था | 

जिस प्रसंग में परस्पर का ऑस्ोेपण करते-करते कही विराम का अन्त न होने पावे, 
उसे अनवस्था' कहते हैं। पाश्चात्य तर्कशास्त्र मे इसे 2८६7१"४४७०४७७ 66 शागिष्रई०७ वा 
#ग08/४ 22८६०४४७ कहते है। 

एक उदाहरण लीजिये । 

“यदि इस दृक्त का कारण बीज नहीं होता, तो यह इंच्त कहाँ से आता ? 

“यदि उस बीज का कारण वृत्त (२) नहीं होता, तो वह बीज कहाँ से आता ? 

“यदि उस दक्ष (२ ) का कारण वीज ( २) नहीं होता, तो वह दत्त कहाँ से आता ९ 

“यदि उस वीज (२) का कारण दृतक्त (३) नही होता, तो वह बीज कहाँ से 


आता ₹ 
है 2८ ८ ० 

इस प्रकार बढ़े चले जाइये । इस सिलसिले का कहीं अन्त नहीं होगा | इस तरह के 
तक से किसी पक्त की व्यवस्था वा सिद्धि वहीं हो सकती | अतः इसे 'अनवस्था? दोष 
कहते है । 

प्राचीत नैयायिक इन पंचविध प्रसेदों के अतिरिक्त और भी छः प्रभेद बतलाते हैं। 
वे हैं-- 

(१) व्याघात (९००४४०४०४०7--जैसे, यह कहना कि "मैं सूक हू” इसे 'वदतोव्याघात 
( 50!8-८0778 0७५०० ) कहते छठ । 

(२) प्रतिबन्धिकल्पना[--..( 0990०झशं6६७ ॥ए090४688 ) 

(३) केल्पनालाधपब--( 8060००॥७ ॥ए]00४6शं5 ) 
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(४ ) कल्पनागौरव्‌-+( +०१ैए/)०७॥६ ॥99॥0॥688) 

(५) उत्सग--सामान्य नियम ( ७७॥०७/४) ०१ ) 

(६) अपवाद्‌ू- विशेष नियम [ फपष००७०४०॥ ) 

इस प्रकार तर्क के एकादश प्रभेद हो जाते है। किन्तु आधुनिक नैयायिक इन्हें तके 
की कोटि में परिगणित वहीं करते । 

निएंय--- संशय वा विमर्श होने पर दोनों पक्षों को तोलकर जिस निश्चय 


पर पहुँचा जाता है, वह निर्णय ( 48००४४॥7076 ) कहलाता है। गौतम कदते हैं-- 
विमृश्य पक्षग्रतिपक्षाभ्यामथाविधारणं निरेय+ 
--त्या० सू० १|१।४१ 

दो परच्पर विरोधी पत्तों में एक पत्त अवश्य ही असत्य होगा। एक के प्रतिषेध से 
दूसरे की स्थापना अवश्यस्भावी है। खणिडत पक्त का परित्याग ओर अवाधित पक्ष का 
अहण कराना ही प्रमाणशारूुत का प्रयोजन है। जिस पक्ष की प्रमाण दारा सिद्धि होती है, 
डसीका अवधारण वा निश्चितार्थज्ञान निर्णय! कहलाता है। अतः भाष्यकार उपयुक्त सूत्र 
की व्याज्या करते हुए कहते हैं । 

[ स्थापना साधनम्‌ । ग्रतिषेध उपालस्भ। | तो साधनोपालम्भी प्चग्रतित्ञाश्रयों व्यतिषक्ता- 
वनुवन्धेन प्रवर्तमानों पक्षग्रतिपत्षाकित्युच्येते | तयोरन्यतरस्य निवत्तिरेकतरस्यावस्थानमवश्यस्भाषि | 
यस्यावस्थानं तस्यावधारण निर्यायः | 

जहाँ दोनों पक्त समान रूप से मोजूद रहते हूँ, वहाँ निर्णय किस प्रकार किया जाता 
है ! किसी विशेष पदार्थ के अवलस्दन से । एक दृश्शान्त लीजिये। अँधेरे में यह संशय हो' 
रहा है कि दुश्वर्त्ती वस्तु मनुष्य है अथवा स्थाणु ( हँठा इच्त )!? अब इस सन्देह का 
निराकरण तबतक नहीं हो सकता जबतक आपको कोई विशेष चिह्न न दिखलाई पड़े । यदि 
आपको उसमें लिए या हाथ दिखाई पड़ जाय तो तुर्त निश्चय हो जञायगा कि वह मह्ुष्य 
है |# यहाँ निस्वायक वरूतु क्या है! अवयव विशेष का दर्शन। यही निर्णय का साधन 
( 07ए०ं४) ॥88706 ) है| इसीके छारा निश्चितार्थ का अवधारण ( ज्ञान ) होकर संशय 
दूर दो जाता है। अतः निर्णय की परिभाषा इस प्रकार भी की जाती है--- 





5 अटल कल: लि 25 22 क2 कट पे कपिल बह 7 पक आर वी मिल के करवट लि 
% स्थाशपुरुषयोरुद बता मात्रसावश्याल्नोचनाहिशेपेसु प्त्यक्षेप भयविशेषानुस्मरणात्‌ किमय॑ स्थासु: 
घुरुषो वा इति संशयोत्पत्तो शिर।पाण्यादिद्शंनात्‌ पुरुष एवायम्‌ हत्यवधारणज्ञार्य प्रत्यक्षनिरण॑यः | 


*>““परास्तपादसाब्य 
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निर्शयों विशेषद्शंनजमवधारणं संशयक्रिधि 
प्रमाणों के द्वारा अर्थ ( पदार्थ ) का अवधारण (निश्चय ) ही निर्णय है। बढिक या 
कहिये कि निर्णय पर पहुँचने के लिये ही तर्क और प्रमाण का अचलस्बन किया जाता है। 
जैसा बात्स्यायन कहते हैं-- 
निर्युयस्ततज्ञान॑ प्रमाणानां फलम्‌ | 
अर्थात्‌ निर्णय रूपी तत्तज्ञान ही ग्रमाणुों का फल' है | 


चर 
बाद, जल्द और [दतण्डा 
[ कथा**वाद--जल्प--वितण्डा ) 
कथा[---जब किसी विषय का अवलस्बन कर वाद-प्रतिवाद्‌ किया जाता है, तब 
उसे “कथा (अथवा शास्त्रार्थ) कहते हैं। कथा का प्रसड्र तमी आता है, जब प्रस्तुत 


विषय सखन्दिग्ध हो। यदि वह निविवाद रहता तब फिर विवाद की आवश्यकता ही क्या 
रहती ? इसलिये संशय ( अर्थात्‌ निश्चित ज्ञान की अज्भुपलब्धि ) रहने पर ही शास्चार्थ 
का प्रयोजन होता है। और उस संशय की निवृत्ति करना ही कथा का उद्देश्य है । 
शास्जार्थ ( कथा ) के लिये कम से कम दो व्यक्तियाँ का होना जरूरी है। पर यदि 
दोनों ही व्यक्ति एक ही बात कहने लगे तो विवाद नहीं चल सकता। इसलिये यह भी 
आवश्यक है कि दोनों विरुद्ध बातें करें। अब सान लीजिये, एक व्यक्ति कहता है “बुद्धि 
भनित्य है? और दूसय कहता दे “आकाश नित्य है ।” यहाँ एक नित्यता घममे का प्रतिपादन 
करता है, दूसरा उसके विरोधी धर्म ( अनित्यता ) का। किन्तु तो भी एक की बात से 
दूसरे का विरोध नहीं होता। क्योंकि यहाँ दोनों विरोधी धर्मों के आधार भिन्न-भिन्न 
है, अतणव दोनों ही ( धर्म ) अपने-अपने अधिकरण में ठीक हो सकते हैं। इसलिये यहाँ 
दोनों पक्ष भिन्‍न-भिन्‍न है, परस्पर विरुद्ध नहीं ओर विवाद के लिये यह आवश्यक है कि 
दो पररुपर विरुद्ध पक्त ( पक्ष और प्रतिपक्ष ) रहे । यह तभी हो सकता है जब वादी और 
ग्रतिवादी दोनों एक ही आधार (पतन्षत ) में दो परस्पर विरुद्ध पर्मों को आरोपित करें। 
जैसे एक कहता है--'शब्द अनित्य है |! दूसरा कहता है-'शब्द नित्य है । 
यहाँ एक ही आधार अथवा पक्त में (जैसे शब्द में) वादी एक धर्म ( अनित्यता ) आरोपित 
करता है, और प्रतिवादी उससे विरुछ धर्म ( नित्यता ) आरोपित करता है। इन्‍्हों को 
क्रमशः पक्ष! और 'अतिपक्ष! कहते हैं। इन्हीं से कथा का 'प्रकरण” ( अवसर ) बनता है। 
ज्ञिस विषय फो लेकर विवाद किया जाता है, उसे 'कथावस्तु'! कहते हैं। कथा का अधिकारी 
विद्वान ही हो सकता है। जो प्रतिपक्षी की बात को खुम और खमऊ सके, उसका उत्तर 


ब्व 


शृ्‌ 
ब्छ 
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देने की च्मता रखे, योग्यतापूर्वक अपने मत का समर्थव कर सके और समीचीन रीति से 
किसी निर्णय पर पहुँचने की इच्छा रखे, उसे ही शास्त्रार्थ का अधिकारी समझना चाहिये । 

शास्त्रार्थ करने की परिपादी बहुत ही प्राचीन काल से चली आती है। ता्किकों 
की शास्त्रार्थ-प्रणाली बिल्कुल श्टह्ललावद्ध और क्रमपूर्ण होती है | यहाँ न्‍्यायसस्मत शास्त्रार्थ 
विधि का दिर्दर्शन कयया जाता है । 

शास्त्रार्थ के लिये विद्वानों की परिषद्‌ ( सभा ) बैठती है। उसमे बहुधा दर्शक जनता 

भी उपस्थित रहती है। सभा में जो सबसे विशिष्ट व्यक्ति समझा जाता है (-जैसे राजा या 
भारी पंडित ) वह नेता ( सभापति ) बनाया जाता है। जय-पराजय का निर्णय करने के 
लिये, जो सबसे अधिकारी विद्वान समझा जाता है, वह मध्यस्थ ( विचारक ) चुना जाता 
है। विचारकों की संख्या अधिक भी रह सकती है। उन्तका साध्यस्थ्य ( पंचायत ) वादी 
प्रतिवादी दोनों को स्वीकार करनी पड़ती है। कभी-कभी हार-जीत का फैसला समूची 
सभा ( परिषद्‌ ) पर ही छोड़ दिया जाता है। 

अब वादी और प्रतिवादी दोनों आमने-लामने बैठ जाते हैं। सबसे पहले वादी अपने 
पक्ष का आरस्स करता है। इसको 'कथामुख”ः अथवा 'उपन्यात' कहते हैं | बादी अपनी प्रतिज्ञा 
( साध्य ) छुनाकर प्रमाण के द्वारा उसका सरडन ( समर्थन ) करता है। फिर अपने पत्त 
मे जो-जो शंकाएँ की जा सकती हैं उनकी कल्पना करते हुए सबका समाधान कर जाता है। 
इस तरह वह अपना पक्षस्थापव करता है । इसको 'पूर्वपक्ष” कहते हैं। 

अब प्रतिवादी की वारी आती है। वह खबसे पहले वादी के द्वारा प्रतिपादित पत्त 
को डुहयता है। इसको “अनुवाद” कहते हैं। ऐसा करने का अभिप्राय यद्द है जिससे 
खभास्थित जनता को मालूम हो जाय कि प्रतिवादी ने ठीक-ठीक पूर्वपक्त को समझ लिया है। 
अनुवाद के उपरान्त प्रतिवादी खश्डन शुरू करता है। वह पूर्व॑पक्त में दोष दिखलाने लगता 
है और इस तरह उसको पसिद्ध प्रमाणित कर प्रतिपक्ष की स्थापना करता है। इसको 
'उत्तरपक्ष! कहते हैं । 

अब फिर वादी की बारी आती है। उसमे प्रतिपक्ी के द्वारा किये गये दोषारोपण को 
भली भाँति समझ लिया है । इस बात को दिखलाने के लिये वह पहले प्रतिपक्ष का अन्लवाद्‌ 
कर जाता है | इसके बाद प्रतिवादी द्वार प्रदर्शित दोषों को लेकर वह उनका निराकरण 
करने लगता है और इस तरह अपने पक्ष का उद्धार करते हुए प्रतिपक्ष का खए्डन करता है। 

इसी तरह खटडन-मएडन का सिलसिला जारी हो जाता है। अन्त में जाकर जो 
स्वपक्ष में दोष का उद्धार नहीं कर सकता अथवा परपत्ष में दोषप्रदर्शन नहीं कर सकता, 
चह पराजित समझा जाता है। शास्त्रार्थ के बीच मे भी जो तकशास्त्र के नियम का उल्लडुन 





भाश्तीय दर्शन परिचय १३५ 


करता अथवा निदिष्ठ क्रम का भद्भ करता है, वह निगहीत (तिरत्कत ) होकर पराल्‍्त 
समझा जाता है ।# 

शास्त्ार्थ के दो उद्देश्य हो सकते है--- 

(१) यथार्थ तत्व का निर्णय 

(२) सभा में विजय प्राप्ति 

(१ ) वाहू-यदि पहले उद्देश्य को लेकर शास्त्रार्थ किया जाता है, तो उसे 
'वाद” कहते हैं। इसमें दादी और प्रतिवादी दोनों ज्ञान के भूखे (ज्ञान बुभुत्तु ) होते हैं, 
विजय के इच्छुक (विजिगाषु ) नहीं । वे जिज्ञासुभाव से (जानने की इच्छा से) वियाद मेँ प्रवृत्त 
होते हैं, कुछ युय॒त्मु भाव से (लड़ाई की इष्छा से) नहीं। अतपव बाद एकान्त में भी किया 
जा सकता है। इसके लिये सभा की कोई आवश्यकता नहीं | गौतम ने वाद का लक्षण यह 


बतलाया है-- ीर 
“ग्रमाणतक साधनोपालम्भः सिद्धान्ताविरुद्ध+ 
, पंचावयवोपपत्नः पक्तग्रतिपक्षपरियहों वाद? |! 
र --गौ, सू १।३।१ 
अर्थात्‌ वाद में निस्नलिखित लक्षण होते है-- 


(१ ) उसमें खरडन-मणडन के लिये तके और प्रमाण का ही आश्रय लिया जाना 


चाहिये ( छुल, आदि का नहीं )। ॥ 
(५ ) सिद्धान्त से विरुद्ध कोई बात ( महज़ दलील करने के खयाल से' ) नहीं कही 
जानी चाहिये । ५ 


(३) पाँचों अवयब ( भतिज्ञा, हेतु आदि ) से युक्त अनुमान का प्रयोग होना 
चाहिये। 

इन लक्षणों से युक्त जो पक्त-प्रतिपक्ष का अवलश्बन किया ज्ञाता है उसी का नाम 
वाद है। 

बाद में वादी और प्रतिवादी दोनों का यही लक्ष्य रहता है कि विचार-विनिमय के 
दवाण यथार्थ तत्व निकल आवबे | कहा भी है--“वादे वादे वादे जायते तत्तबोधः |» इसीलिये 
बाद की मर्यादा सबसे अधिक है। क्योंकि इसके छारा अज्ञाव का मिराश होकर ज्ञान की 
प्रा होती है । मं 


(२ ) जल्पू--क्रेबल जीतने की इच्छा से जो कथा की जाती है, उसे 'जल्प! 
कहते है । | 


विजयीषु कथा जल्प! 
मम अल मम 3032 आम मम पप अ नड अल की लकी नीलम न नमक व 
# देखिये, निम्नरहस्थान का भकरण | 
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इसमे वादी और प्रतिवादी दोनों का यही लक्ष्य रहता है कि येनकेन प्रकारेण 
अपने प्रतिदवन्द्री को परास्त किया जाय। प्रतिपक्ती को दबाने के लिये सब तरह के छलवल 
का उपयोग किया जाता है। छल्ल, जाति, हेत्वाभास आदि अनुचित अस्त्रों से सी काम 
लेते हुए, योद्धागण नये-नये पैतरे बदलकर एक दूसरे को नीचा दिखाने की चेष्टा करते हैं। 

गौतम जलूप की यों परिभाषा करते हैं-- 

*व्थोक्तोपपत्रच्छल जातिनिग्रहस्थानतापनोपालस्मो जत्य: [2 
--गौ. सू १३२२ 

अर्थात्‌ तक और प्रमाण के साथ ही साथ यदि छल, जाति और निम्रहस्थान से भी 
काम लिया जाय ( अर्थात्‌ निषिद्ध रूप से भी खरडन-मरडन किया जाय ) तो उसे जह्प 
कहते हैं । 

जल्प का उद्देश्य रहता है विजय की प्राप्ति। अतणव वादी या प्रतिवादी अखत्‌ पक्त 
( मिथ्या बात ) को लेकर भी ( और अपने पक्त की कमजोरी जानते हुए भी ) केवल अपनी 
योग्यता ओर वाक्चात्॒य के बल पर उसे सिद्ध करना चाहता है। जिसमें अधिक प्रतिभा 
होती है वही विजय प्राप्त करता है । 


( डे ) पिवणह[--बदि जलप करनेवाला केवल परपक्ष का खण्डन ही करे 
और अपना कुछ पक्त स्थापित नहीं करे तो ऐसे जल्प को 'वितरडाः कहते हैं। 
स (जल्पः) प्तिपक्षस्थापनाहीनो वितरडा? 





--गौ० सू० 9२३ 

अ्थांत्‌ जिस जव्प में प्रतिपत्षी अपना पक्त स्थापित नहीं करे, (केवल दूसरे पक्त का 
दूषण करे) उसका नाम 'वितरडाः है। 

वितण्डाबादी छल जाति आदि अबैध उपायों का अवलस्बद तो करता ही है। साथ 
ही साथ वह अपना प्रतिपक्ष भी स्थापित नहीं करता है। उसका कार्य केवल ध्वंसात्मक 
दोता है, रचनात्मक नहीं । वह शत्रुपक्ष के किले पर तो छलबल के साथ आक्रमण करता है । 
किन्तु अपना कोई किला नही बनाता । वैतरिडक उकतरफ़ा वार करता है। बह दूसरे का 
वार सहने के लिये खड़ा नहीं होता । फ्योंकि जब उसकी अपनी कोई पतिज्ञा ही नही है तब 
खण्डन किसका किया जायगा। 

त्कंशास्त्र में जच्प और वितरडाबाद हेय दृष्टि से देखा जाता है। क्योंकि यह बकवाद्‌ 
मात्र है, वाद की तरद यथार्थ ज्ञान का साधन नहीं | किन्तु कभी-क्ी दुष्ट अथवा मत से 
पाला पड़ जाने पर इसकी भी ज़रूरत हो जाती है | इसीलिये गौतम कहते हैं. 

“तत्वाध्यवत्ताय संरक्षणार्थ' जल्पव्तिणडे बजग्ररोहसंरक्षणार्थ' कंण्टकरशासावरण॒क्‍त्‌ ? 
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श्र्धात्‌ जैसे खेत में फसल की रक्षा के लिये किसान चारों ओर से कोटे का घेर बना 
देते है, उदी तरह दुष्ट आक्रमणकारी से तत्त्व की रक्ता करने फे लिये जब्प और विवरडा का 
प्रयोग करना चाहिये ( न कि स्वयं तत्त्व ज्ञान के लिये ) | अर्थात्‌ “शठे शाद्य समाचरेत्‌” । 
जब ऐली नोबत श्रा जाय तभी जल्प वितणडा से काम लो, अन्यथा नहीं । 


श्ष्ध 


हेत्वाभास 


[ देलाभास का अर्थ-देत्वाभास के प्रमेद >सब्यमिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यसम, कालातीत--नव्य« 
न्याय में हेलाभास का विचार «साधारण, असाधारण, अनुपसंदाारी--सत्मतिपक्ष --असिद्ध  ( भाश्रयासिद्ध, स्वर्पासिद, 
व्याप्पत्वासिद्ध )--वापित-- अनध्यवसित ] 


हेघाभास का झथे--जो ब्रापातत+ ( बाहर से ) हेतु! की तरह प्रतीत हो, 


किन्तु यथार्थतः 'हेतु' के लक्षण से रद्दित दो, वद् 'हेलाभातः कद्दलाता है। वास्तविक देतु 
का लक्षण है साधफता । अर्थात्‌ जिसमें साध्य को सिद्ध करने छा सामर्थ्य द्वो वही 'देत॒' 
है । इसके विपरीत जिसमें साध्य को सिद्ध करने फी शक्ति नहीं है, उसे देत्वाभाप्त (हेतु 
का आभास मात्र ) जानना चाहिये। 


हेलाभास के प्रभेदू----ैशायिकगण पाँच प्रकार के हेत्वाभास मानते हैं-- 


“अनेकान्तो वितुद्थ्राप्पसिद/ अतिपक्षत/ | 
कालात्ययापदिष्टश, हेलाभासश्र पदच्चपा ।? 
गौतम फे अजुसार हेत्वाभासों के नाम ये हैं-- 
(१ ) सब्यभिचार 
(२) पिरुद् 
(४६३) प्रकरणसम 
(४ ) साध्यसम 
(५४ ) कालातीत 
इनमें से प्रत्येक का लक्षण और उदाहरण दिया जाता है। 
( १ ) सब्यभिचार-- 
दै व्यभिचार' शब्द की व्युत्पक्ति (वि! और “अभि! उपलर्ग पूर्वक 'चर! घातु से होती 
है। पि (विशेष रूपेश)+अभि (सर्वतोभावेन )+चार ( गतिःस्थिति का अभाव )+- 


व्यमिचार: | अतः व्यमिचार का व्युत्पत््वर्थ हुआ--“पक विशेष रूप से स्थिति का न होना 
अर्थात्‌ अव्यवस्था । 


भारतीय द्शेन परिचय १३& 





हेतु का खाध्य के साथ व्यवस्थित सम्बन्ध द्योना चाहिये। धूम फा अग्नि के साथ 
नियमित साइचर्य है। अर्थात्‌ धूम का अधिकरण (ःहिथिति का आधार ) फेवल अ्रग्निमात्र 
है । दूसरे शब्दों में यो कदिये कि धूम 'ऐकान्तिक! है ( अर्थात्‌ फेवल अग्निम्तात्र का आश्रित 
है )। इसके विपरीत, लाज्षरंग का अग्नि के साथ ऐकान्तिक सम्बन्ध नहीं है। अर्थात्‌ बद 
फेवल एक पदार्थ अग्नि का दी आश्रित नहीं है। चद अग्नि में सी पाया ज्ञाता है ओर अग्नि 
के अभाव में भी ( मैसे, पुष्प, शोणित श्रादि पदार्थों में )) इसलिये वह “श्रनेकान्तिक! दै 
( अर्थात्‌ बहुतों का आश्षित है )। 

यथार्थ हेतु ऐकान्तिक होता है। अर्थात्‌ चद्द सवंदा साध्य के साथ दी रहता है, 
उससे अलग नहीं | इसके विपरीत, को साध्य के साथ भी और अलग भी देखने में आता 
है ( अर्थात्‌ जो ऐकान्तिक नहीं है ), उस्ते हेतु नहीं, किन्तु हेतु का आभास खप्तकना चाहिये। 
ऐसे ही हेतु को 'सव्यभिचार' कहते हैं। इसलिये गौतप्त की परिभाषा है-- 

“अनेकान्तिक! सव्यभिचार! |” 
न्‍्या० सू० ११२५ 

उदाहरण--मान लीजिये, यह खिद्ध करना है फि--वह गाय है ।! इसके लिये कोई 
हेतु देता दै--'क्योंकि उसे सोंग है ।' 

यहाँ सांग का गाय के साथ ऐेकान्तिक सम्बन्ध नहों है। बह गाय से मिन्‍न और 
और पशुओं में ( जैसे सेंल, बकरी आदि में ) भी पाई जाती है। अथात्‌ सींग का गाय फे 
साथ नियमित सम्बन्ध है नहीं | इसलिये यह हेनु ठीक नहीं। ऐसे गलत हेतु (हेत्वाभास) को 
“सब्यभिचार” कदते हैं। कणाद दशुन (वैशेषिक॑) में इसको 'सन्दिरधर कहा गया है ) 

( २) विरुद्ध-- ह 
“पसिद्धान्तमभ्युपेत्य तद्विरोधी विरुद्ध: |? 
न्‍्या० सू० १२|६ 

यदि ऐसा हेतु दिया जो खाध्य का उल्नदा ही लिद करे तो उसे “विरुद्! सप्रभना 
चाहिये । 

मान लीजिये, कोई सिद्ध करना चाहता है-- 

“बह पशु गधा है (१ 
इसके लिये बह हेतु देता है-- 
“क्योंकि उसे सींय हे ॥! 

अब यद्द प्रत्यक्ष है कि गधे को खींग नहीं - होती । श्रर्थात्‌ सांग गधे में नहीं, चरन 
गधे से भिन्न ( गाय, मेंस, प्रश्गति ) पशुओं में पाई ज्ञाती है। इसलिये यह देतु साध्य का 
साधक नहीं, प्रत्युत चाधक दे । इसी को विरुद्ध देत्वाभास कहते हैं । 


१७४० न्‍्याय-दर्शन 


नोट--शवोक्त हेल्वाभात्न ( सव्यभिचार ) और इसमें अन्तर है। सब्पभिचार वहाँ होता है जहाँ 
दिया हुआ हेतु साध्य के साथ भी पाया जाय और उससे भिन्न भी। किन्तु विरुद्ध उसे कहते हैं जहाँ दिया 
हुआ हेतु कभी साध्य के साथ चहीं पाया जाय, बल्कि सवेदा उसके अभाष में ही पाया जाय। ऐसे 
हेत्वाभास को “अ्रन्तद्ध तु भी कहते हैं, क्योंकि साध्य में उसकी सत्ता रहती द्वी नहीं । 

विरुद्ध हेतु देवा क्या है मानों अपने ही हाथों अपने पाँव में कुल्हाड़ी मारना है। जैसे 
कोई वकील सुदृद की तरफ से इस तरद्द उल्टी बहल करने लगे कि मुद्दालद्द की द्वी बात 
साबित हो जाय । इल प्रक्नार विरुद्ध देतु देने से अपनी ही बात कट जाती है। इसलिये 
इसको “इष्टपिषात कर्ता” समझना चाहिये। 

( ३ ) प्रकणसम-- 

पत्त और प्रतिपक्ष का अवलस्धन तसी किया जाता है ज्ञब खाध्य के विषय में 
सन्‍्देह दो । इसी से प्रकरण बनता है | यद्‌ साध्य या उसके अभाव का निश्चय रहता तब 
तो प्रकरण ( विवाद का अभ्रदसर ) आता ही नईीं। इसलिये साध्य और उसके अभाव दोनों 
का अनिश्चय रहने से ही प्रकरण? दोता है। श्र्थाव्‌ जब साध्य और उसके विरुद्ध धर्म 
दोनो में किसी की उपलब्धि नहीं होती, तभी निर्णय की श्रावश्यकता होती है। यदि इसी 
अनिश्चय ( सन्देद्ठ ) का सहारा लेकर अर्थात्‌ लाध्य वा उसके अमाव की अजु ग्लब्धि के 
बल पर ही, कोई अपने साध्य को सिद्ध करना चाहे तो चह 'प्रकरणुत्मः कहलाता है। 

इसीलिये गौतम फद्दते है-- 


ध्यस्मात्‌ प्रकरणुचिन्ता त्त॒निर्रयार्थमपदिष्ट:ः प्रकौरणसमः [7 
नया, स्‌० बद्या७ 


अर्थात्‌ जिसको लेकर प्रकरण का दोना संभव है, उसी को हेतु मानना 'गप्रकरणसम” 


देत्वाभास है। 
जैसे, किसी को सिद्ध करना हे कि 


“देवदत्त बाह्मण हे? 

इसके लिये वह हेतु देना है 

“क्योंकि उसमें अन्ाह्यणत का होना नहीं दीख पढ़ता ।” 

यहाँ प्रकरणसम हेत्वाभास समझा जायगा। फ्योंक्ति ब्राह्मणत्व या अग्राह्मणत्व का 
[अनिश्चय है ( दोनों में किसी की उपलब्धि नहीं है ), तभी तो अज्ुमान का प्रकरण बनता 

है। यदि दोनों में किसी की निश्चित प्राप्ति होती तो फिर सिद्ध करने फी प्या जरूरत थी? 
इसी देत्वाभास का अवलम्बन कर प्रतिपत्षी भी कद सकता है कि-- 
“देवदत्त अबाह्मण है ! 
(क्योंकि उसमें आाह्मणृत्व का होना नहीं दीख पढ़ता।” 





भारतीय दशंन परिचय १७१ 


इसीलिये 'प्रकरणसम? का दूसरा नाम “सत््रतिपक्ष” भी है। क्योंकि इसका प्रतिपक्ष 
भी भौजूद्‌ रदता है और उसमें भी पक्त के समान ही बल होता है।. 


( ४ ) साध्यसम--- ब 
साध्य के विषय में संदेह रहता है, इसीलिये देतु के दारा उसकी सिद्धि की जाती 
है। किन्तु हेतु तभी तो साध्य फो खिद्ध करेगा जब वह स्वयं असन्दिग्ध हो। बदि वह 
(हेतु ) स्वयं अखिद्ध है. तब साध्य को फैले सिद्ध करेगा? फद्दावत भी है, "स्वयमप्तिदः 
कर्थ परान्‌ू साधयति ?” इसलिये हेतु ( >खाधन ) को रुवयं सिद्ध रहना चाहिये। यदि 
वह रुवयं सिद्ध नहीं है तब तो बह भी साध्य ही हो जाता है, साधन नहीं रहता । 
इसीलिये गौतम कहते है-- 


“साध्याअविशिष्ट: साध्यतात्‌ साध्यप्तमः ।! 
न्या० सू० १२८ 
अर्थात्‌ जो देतु एवयं साध्य कोटि में आ जाता है, उसमें और साध्य में भेद दी फ्या 
रहा ! ऐसे द्वी देत्वासाल को 'साध्यसम” कहते हैं। (इसी को 'अपिद्धः अथवा '“अग्रप्तिद! 
भी फहते है। ) 
जैसे, भीमांसकों का कहता है कि 
“छाया द्रव्य है क्योंकि उसमें गति होती है ।* 
यदाँ छाया में दृब्यत्व सिद्ध करने के लिये जो हेतु (गति ) कद्दा ग्रया है, वह ह्वय॑ 
असिद्ध है। 'छाया में गति होती है! इसका कया प्रमाण ! यदि यह कहा ज्ञाय कि हमारे 
खाध-साथ छाया भी चलती है” तो यह ठीफ नदीं। क्योंकि गति गमनशील पुरुष में है, 
छाया में नहीं। छाया तो केवल आलोक ( प्रकाश ) का अभाव मात्र है। गतिमान, परर्थ 
जहाँ-जहाँ प्रकाश का अवरोध करता जाता है, उसके पश्चाह्लाग में छाया पड़ती जाती है। 
अतणएव छाया में गति का द्ोना सिद्ध नहीं है और जब यह ( गति ) स्वयं अखिद्ध है तब 
दिये हुए साध्य ( द्ृव्यत्व ) का साधन केसे होगा ? 


(५, ) कालातीत--- 


“कालात्ययापदिष्ट: काल/तीतः ।?? 
न्या० स७ १३२६ 
5 
अर्थात्‌ साधनकाज्ञ का अत्यय हो जाने पर ( बीत ज्ञाने पर ) ज्ो हेतु अपदिष्ट हो 
( प्रयुक्त हो ) उसे 'कालातीत! ( अतीतकाल' अथवा 'कालत्यायापद्विएः ) कहने हैं। 


१७२ न्याय-द्शन 


वात्स्यायन अपने साध्य में निम्नलिखित उदाहरण द्वारा इसको सममाते हैं। मीमां- 
सक गण शब्द को नित्यसिद्ध करने की चेष्टा करते हैं| उनका कहना है कि रूप की तरह शब्द 
का भी नित्य अस्तित्व रहता है। जिस तरह घट और प्रकाश के संयोग से रूप की श्रमि- 
व्यक्ति होती है, उसी तरद्द नगाड़ा और डंडा दोनों के संयोग से शब्द फी अभिव्यक्ति होती 
है। जिस तरद्द रूप का अस्तित्व घट-प्रकाश स॑योग से पहले भी था और पीछे भी रहेगा; 
उसी तरद्द शब्द का अह्तित्व भी भेरी-दरड-संयोग के पूर्व-पश्चात्‌ दोनों ही में रहता है। 
थहाँ “संयोग के द्वारा अभिव्यक्त होने से? यह हेतु देकर शब्द्‌ को नित्य सिद्ध करने की चेष्टा 
की गई है। 

किन्तु उपयुक्त हेतु काल का व्यतिक्रम करता है। क्योंकि श्राघातजन्य संयोग फे साथ 
ही शब्द्‌ की उपलब्धि नहीं होती । दुरस्थ व्यक्ति को कुछ देर फे बाद शब्द का ज्ञान होता है। 
दूसरे शब्दों में यों कहिये कि संयोग का काल व्यतीत दो ज्ञाने पर शब्द की प्राप्ति होती है। 
इललिये यद्द कहना कि रूप की तरद शब्द की भी अभिव्यक्ति संयोग से दोती है? ठीक 
नहीं । क्योंकि रूप तो साधन ( प्रकाश संयोग ) फे साथ ही अमिव्यक्त होता और उसके 
हट जाते द्वी लुत् द्वो जाता है। पर शब्द में यद् बात लागू नहीं होती। क्योंकि उसकी 
अभिव्यक्ति संयोगकाल का अतिक्रम करती है। अतएव 'संयोग के द्वारा अभिव्यक्त होना! 
यह देतु कालातीत है । 


नव्यन्याय में हेलाभाप्त का विचार-- 
नव्य न्याय में हेतु और हेलाभास को लेकर बहुत ही अनुशीलन किया गया ह्दै। 
गड़ेश उपाध्याय ने (तत्व चिन्तामणि में ) हेत्वाभाख के निस्नलिखित पाँच भेद्‌ 
माने हैं-- 
(१ ) सव्यमिचार 
(२ ) विरुद्ध 
(३ ) तत्मतिपत्ष 
(७) अतिद 
(५ ) बाधित 
कं संग्रहकार अन्न भट्ट आदि नवीन नैयायिक्रों ने इन्हीं की पद्धति का अजुसरण 
किया है । 
१. सव्यभिचार--( अनेकान्तिक ) | एके तीन प्रसेद माले गये हैं - 
(१) साधारण ( २) असाघारण ( ३ ) अनुपसंहारी । 
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(१) साधारण-“जो देतल्वाभास साध्य के अभाव में भी पाया छाता है, उसे 


साधारण? कहते है । 
न्‍ “साध्यामाववद्वृत्तिः साधारण: ?? 
जैसे, यदि कोई अद्धुमान करे, 
“देवदत बाह्मणु है ? 
क्योंकि उसके सिर में चन्दन लगा है ।” 
तो यह अयुक्त होगा। फ्यौंकि ,लिर में चन्दन का रहना यद्द चिह फेवल साध्य 
( ब्राह्मण ) में ही नहीं पाया जाता, साध्य के अतिरिक्त स्थानों में भी ( भ्राह्मरगेतदर क्षत्रियादि 
वर्णों में भी ) पाया ज्ञाता है। अर्थात्‌ सपक्ष और विपक्ष दोनों में ही इसकी स्थिति देखने में 
आती है। इसीको 'साधारणु? ( हेत्वाभास ) कहते हैं। 
(५ ) असाधारण -जिस ( देत्वाभाल ) फी अवस्थिति न तो सपक्ष में मिले और न 


विपक्ष में, अर्थात्‌ जिद्दद्वी ध्थिति फेबल दिये हुए पक्षमात्र में सोमित हो, उसे अस्ताधारण 
कहते है। 
“सर्वेत्पक्षविषक्षव्यावत्त: पक्तमात्रवत्तः असाधारण: 
जैसे, यदि यह कद्दा जाय कि-- 
“शब्द नित्य है क्‍योंकि उसमें शब्दत्र है” 

तो यह अयुक्त छ्षोगा | क्योंकि शब्द्त्व तो केवल शब्द्सात्र में रहता है। उसका अधि- 
करण दूसरा पदार्थ हो ही नहीं खकता । इसलिये अपने पक्त का दृष्ठान्त ( सपक्त ) हम कहाँ 
से लाचेंगे ! ओर यदि दृष्टान्‍न्त नहीं देते तो शब्दत्व ओर नित्यत्व का प्याप्ति सम्बन्ध केले 
स्थापित होगा ! शब्द्‌ का दृश्टान्त तो दिया ही नहीं जा सकता । फ्यौकि दृष्टान्त बह होता है 
जिसमें साध्य का निश्चय दो । और शब्द में तो साध्य फा निश्चय ही करना है। यहाँ तो शब्द्‌ 
पक्त ( अर्थात्‌ संदिग्ध साध्यवाला ) है, वह कसी ध्व॒तः दृष्ठान्त नहीं हो सकता । इसलिये 
'शब्द्त्व! हेतु नहीं मावा जा सकवा । ऐले ही हेत्वाभाल को श्रत्ताधारण कहते हैं । 


(१ ) अनुपसंहारी --जिसका दृश्टान्त न अन्चय (साव) में मिले और न 
व्यतिरेक ( अभाव ) में, उसे अनुपत्तेहारी कहते है । 
“अन्वय व्यतिरेक हृष्टान्तरहितः अनुपर्सहारी ।”” 
*“तक सँग्रह 


जैसे, “सब कुछ उत्तम हैं। क्योंकि सब कुछ ईश्वर-निर्मित हैं ।? 
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यहाँ (ईख़र-निर्मित होने के कारण” यद हेतु माना गया है | श्रव इस हेतु फा दृष्टान्त हम 
कहाँ से लाबंगे ! श्रर्थात्‌ यद फैले दिखलाबंगे कि पक्ष से भिन्‍न स्थान में भी हेतु और 
खाध्य का सामअस्य है। क्योंकि पक्ष से भिन्न स्थान और फोई है ही नहीं। अर पक्त में 'तब 
कुछ? श्रा गया तब बाकी हद्ी धया रहा, मिलको लेकर दृ॒म्त उदाहरण देँगे ? ओर जब उदाहण्ण 
नहीं दंगे तब यद्द फेसे सिद्ध द्वोगा कि "जो-जों ईखर निर्मित है वह उत्तम है ।” 

यदि यद्द कद्दा जाय कि 'घट-पट! का उदाहरण दया जा सक्षता है तो यह दीक नहीं। 
वर्षो कि 'घट पट! आदि सभी पदार्थ तो 'तब कुछः फे अन्दर आ जाते है। अर्थात्‌ वे पक्ष के 
अन्तगंत द्वी हैं। शरीर पक्ष झपना दशनन्‍्त आप नहीं दो छकता। इसलिये घट पट श्रादि कोई 
भी पदार्थ दृछान्त फीटि में नहीं झा सकता । 

इसी तरद्द व्यतिरेक में भी दृष्टान्त नहीं मिल सकता | क्योंकि यद कैसे सिद्ध किया 
जायगा कि--४जो-जो उत्तम नहीं है, वह ईशवर-निर्मित नहीं है।” हमने तो 'सब कुछः को 
ईप्रवर-निर्मित मान लिया है, फिर 'ईश्वर से नहीं निर्मित' का दृष्टान्त कहाँ मिलेगा? और 
क्षव दष्टान्त नहीं मिल सकता तब उपयुक्त व्याप्ति सम्बन्ध का स्थापित दोना असंभव दै । 

अतणव यहाँ अन्वय और व्यतिरेक, दोनों में कोई भी दृष्टान्त नहीं मिलने प्ले कायण 
देतु अलिद्ध दो जाता है । ऐसे दी देत्वाभास को “थनुपसंहारा? (अर्थात्‌ जिससे कुछ उपलंदार 
नहीं मिल सके ) कट्दा गया है। 

४, विरुद्ध इसका वर्णन गौतमीय न्याय के अनुलार किया जा छुका है। वही 


यहाँ मी समझना चादिये । 
३. सत्रतिपक्ष--े गोतम कथित ग्रकश॒सम छा पर्यायवाचक समझना 


चाहिये | इसका वर्णन भी पूर्व में दिया ज्ञा चुका है । 
७, झसिद्ध--सके दीन प्रभेद माने गये हैं--(5) आश्रयापिदध (ख) स्रूपाधिद्ध 


व्याप्यलासिद्ध । 
(१ ) आश्रया सिद्ध 
"'यस्य ह्वेतोराश्रयों नावगम्यते सन्नाश्रयासिद्ध)) 
जहाँ हेतु का आश्रय ( पत्त ) दी अखिद्ध दो । जेसे-- 
“आकाश का फूल चुयन्धित होता है 
फूल होने के कारण 
जैसे पी का फूल ।*॥ 
“त० सँ० 
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यहाँ हेतु का आश्रयभूत पक्त (आकाश का फूल ) ही अखिद्ध है। जब आकाश का 
फूल दी नहीं दोता, तब्र फिए साध्य फकेखा ओर साधन केसा ? ऐसे असंभव पदक्त में कोई 
धर्म सिद्ध करने के लिये जो हेतु दिया ज्ञाय वह 'आश्रयासिद्ध! कहलाता है। 

( २ ) स्वरुूपासिद्ध +- 
“यो हेतुराश्रये बावयम्यते सः स्वरूपासिद्धः । 
जहाँ दिया हुआ देतु पक्ष में नहीं पाया जाय। मैसे, 
“घोड़ा भी पत्नी है 
क्योंकि वह आकाश में उड़ सकता है ।” 

यहाँ जो हेतु ( आकाश में डड़ना ) दिया गया है, वह पक्त में ( घोड़े में ) नहीं पाया 
जाता । इसख्तीको 'स्वरूपातिद्ः कहते हैं। 

( ३ ) व्याप्यवासिद्ध-- 

“सोज्पाधिको हेतुः व्याप्यवासिदः ।?? 
जो देतु उपाधि ले युक्त हो ( अर्थात्‌ सापेक्ष हो ) उस्ते 'व्याप्पलापिडः कहते हैं। जैसे, 
“पर्वत पर धूम होगा 
क्योंकि उसमें अग्नि हे |” 

यहाँ अश्नि अकेले पर्याप्त हेतु नहीं है। क्योकि अग्नि का सम्बन्ध धूप के साथ तभी 
होता है, जब उसका ( अग्नि का ) भींगी लकड़ी के साथ संयोग होता है। या याँ फहिये कि 
अग्नि धूम को सिद्ध करने के लिये एक दूरूरी बात की भी अपेक्षा रखता है। वह है मींगी 
लकड़ी का संयोग | इसीका नाम है 'उपाधि!। इसका धूम ( साध्य ) के साथ नित्य साहचर्य 
पाया जाता है, किन्तु अग्नि के साथ नहीं। इसीलिये उपाधि फी परिभाषा की गई है-- 

“साध्य व्यापकले सति साधनाव्यापकत्स उपाधि |? 

अर्थात्‌ जो साध्य ( घूम ) के अभाव में तो कभी नहीं पाया जाय, किन्तु साधन 

( अग्नि ) के अभाव में पाया जाय, उसे “उपाधि! कहते है। 
अग्नि धूप का निरपेत्ष कारण नहीं है। क्योंकि चह उपाधि ( आद्रकाष्ठ संयोग ) को 

अपेक्षा रखता है और इस उशधि के कारण अग्नि में धूम की व्यात्ति नहीं हो सकती। 

अर्थात्‌, 'जहाँ जहाँ अग्नि है, वहाँ'वहाँ धूम हैः 

ऐसा नहीं क॒द्दा ज्ञा सकता। क्योंकि भींगी लकड़ी ( उपाधि ) के अभाव में निर्धूम 
अग्नि देखने में आ्राता है ( जैसे जलते हुए छोहे में ) | | 

उपाधियुक्त ( सोपाधिक ) हेतु खाध्य की व्याप्ति को सिद्ध नहीं कर सकता । अतणच 
उसको 'वाप्यवापिद' कहते है । 

१& 
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(४) बाधित-- 
“यस्य साध्याभावः अमाणान्तरेश निश्चितः स बाधित) ।॥! 

जहाँ हेतु से बढ़कर धलवान्‌ दूसरा प्रभाय खाध्य की सिद्धि में बाधा पहुँचावे 
अथात्‌ जो अनुमान प्रमाणान्तर [ प्रत्यक्ञादि प्रमाण ) से कट जाय उसे बाधित ( खण्डित ) 
समझना चाहिये। 

जैसे, “अग्वि को उष्ण नहीं होना चाहिये, क्योंकि वह द्रव्य है और द्रव्य उष्णा नहीं 
होता, जैसे मिट्टी, पत्थर आदि ।” 

उपयुक्त रुप से द्वव्यत्व द्वितु) का सहारा लेने हुए यदि कोई अग्नि की अनुष्णता 
सिद्ध फरना चाहे, तो एक छोटी-ली चिनगारो उनका खण्डन करने के लिये काफी है । 
जो बात प्रत्यक्ष-लिद्ध है उसके विरुद्ध हेतु देना ही निष्फल् है। क्‍योंकि हेतु तो वहाँ 
दिया ज्ञाता दे जहाँ साध्य को सिद्ध करना हो। और यहाँ तो वद (प्रत्यक्षादि प्रमाण से) 
सिद्ध ही है।तो भी यदि हम कोई देतु देकर इसका उल्लदा सिद्ध करता चाहे तो चह 
'बाधितः कददलाता है । 

भासवंत् 'थनध्यवत्तित' नामक एक और भी हेत्वाभास मानते हैं। अ्रवध्यवसित 
का श्र्थ है-- 





अनष्यव्तितत्व' पक्षमात्रवत्तितम्‌ | 
जहाँ साध्य फी वृत्ति पक्षमात्र में दी ज्ञाय, वहाँ यद्द देत्वाभास द्ोता है। जैसे 
'पर्वेत वहिमान्‌ है 
क्योंकि वह पर्वत है ।” 


छ्ल 


[ छल का अर्थ--वाकूछल«- सामान्यच्छल-- उपचारच्छल «० छल का प्रतोकार ] 


ए 
अल का अथ- 
“वचनविधातो5थ्थ विकल्पोपपत्या छलम्‌ |? 
गौ० सू० ११२१० 
अर्थात्‌ू-वक्ता के अभिग्रेत श्रर्थ को छोड़कर, श्र्थान्तर का आरोप करते हुण, 
चचन विघात फरना ( बात कादना ) 'छल' कहलाता है। मान लीजिये, हमने कोई 
बात कही । अब हमारी बात का असली मतत्नब तो आपने उड़ा दिया ओर कुछ दूसरा ही 
अर्थ लगाकर लोगों के सामने उसकी धघज्जियाँ उड़ाने लगे। ऐेसा करने को 'छल' कहते 
हैं। अँगरेज्ञी में इसे “१०ं००॥॥४? कहते हैं । 
छुल तीन प्रकार के होते है 
(१) वाकछल 
(२ ) सामान्य छल 
(३) उपचार छल 
(१) वाकूछल--- 
“अविशेषामिहिते5्यें वक्तुरभिग्नायादर्थाव्तरकल्पना वाकछलम्‌ ।”? 
न्‍्या० सू० १२१२ 
एक ही शब्द के कई भिन्न-भिन्न अर्थ होते है। ज्ञब वक्ता किखी शब्द का प्रयोग 
करता है, तब उसके मन में एक विशेष अर्थ पर लक्ष्य रहता है। उस अर्थ को 'विवत्तित! 
या अभिग्रेत! अर्थ कहते है। श्रोता फो उसी श्रर्थ का श्रहण करना चाहिये। किन्तु यदि 
कोई श्रोता फेवल खण्डन करने फी इच्छा से, महज बतकट फे खयाल से, शर्थ को अनर्थ 
कर डाले, कट्ठी हुई बात का कुछ ओर दी मानी त्रगा ले, तो यह 'वाकूछल” कहलायगा । 
मान लोजिये, किसीने कहा 
“यह पुरुष नववधूवाला है।” 
अब “नव! शब्द के दो अर्थ होते है-(१) नवीन और (२) नौ ( संख्या )। वक्ता का 
अशिप्राय प्रथम अर्थ ( नचीन ) से है। किन्तु इसके विपरीत यददि कोई दुछरा अर्थ लगाकर 
फहे--“पर्योजी, इसके पास तो एक्क ही वधू है। फिर इसे नव (&) वधू वाला क्‍यों कहते 
हो ? तुस्दारा कहना गलत है ।” तो यह वाकूछल हुआ | 


| शा 


श्छ८ न्वाय-दर्शन 





(२) सामान्यच्छल--- 


“संभवतो3र्थस्यातितामान्ययोयादर्॑गूतार्थकल्पनातामसान्यच्छलगू ।? 
स्याक स्‌० १२]१३ 


संभाधित श्रर्थ को छोड़कर, अ्रसम्भव अर्थ की कल्पना करते हुए, दोषतिद््शन 
करना 'तामान्य छल! फहलातां है। मान लीजिये, किसी ने कहा, “आम मीठा होता है ।” 
अब यदि इसपर कोई फ्टै--- 

“यदि श्राम होने ही से मीठापन थ्रा ज्ञाता है तो कच्चा श्राम भी तो श्राम दी दै। फिर 
उसमें भी मीठापन होना चादिये। किन्तु स्रो तो नहीं है। इसलिये तुम्दायी बात गलत दै ॥' 

तो यद सामान्यछल का उदाहरण हुआ । क्योंफि वक्ता फा आशय यह नहीं था कि 
मीठापन में शोर श्राम में कार्य-कारण की तरद्द नित्य सस्बन्ध है । डसका अमभिप्राय यद था 
कि श्राम पकने पर मीठा द्वो जाता है। श्रतएव श्राम को मीठापत का विषय ( आधार ) 
समसना चाहिये, हेतु नहीं । किन्तु ज्ञान-बूफ़कर भी, यदि वचन का खण्डन करने के लिये, 
श्रसंभूत अर्थ फी उक्धावना फी जाय, तो चह 'ततामरान्य छल! दोगा। 

( ३ ) उपचारच्छल-- 
“परम॑विकिल्पनिदेशेश्ये: सद्भावग्रतिषेष उपचारच्छलमस ।” 
स्‍्या. सू. 8२३४ 


किसी शब्द्‌ फा जो प्रकृत श्रर्थ है, उसको श्भिधेयार्थ कद्दते हैं। उसी श्रर्थ में 
शब्द का प्रयोग करना “अ्रस्ििधाना कददलाता है, फिन्तु कभी-कभी किल्ती शब्द से वक्ता का 
लक्ष्य उसके प्रधान अभिधेयार्थ पर नहीं रहता, प्रत्युत उसके गोण लाक्षणिक अर्थ पर रदता 
है। ऐसी अवस्था में वाषय फा शब्दार्थ नहीं लेकर उसका तात्पय अहदण करना चाहिये। यदि 
जान-बुझकर दोषारोपण करने के लिये ऐसा नहीं किया जाय तो घद्द उपचार छुत्न कहलाता है। 


मान लीजिये, किसी ने कहा-- 
“दोनों रथ भापत्त में लड़ रहे हैं ।?? अब यहाँ वक्ता ने यद्यपि रथ” शब्द का प्रयोग 


किया है, तथापि उसका तात्पर्य (रथारोहीः से है। 

यदि इस तात्पर्य फो न लेकर फोई कोरा शब्दार्थ लगाते हुए फह्े--“क्यों जी, रथ तो 
निर्जीब पदार्थ दे, जड़ हैं। वे परस्पर युद्ध कैसे करेंगे। अतएव तुम्हारी बात सरासर 
भूठ है ।'--तो यह 'उपचार छल्न' कहलायगा। 

“छत्तां का प्रतीकार-तकंशास्त्र में 'छल' का अवलस्बन फरना बहुत ही दोषपर्ण और 
निन्‍्दुनीय समझा जाता है। यदि कोई दुष्टता से 'छलः के द्वारा बात का खणडन करने लगे 


तो वक्ता को चाहिये कि अपने यथार्थ अभिप्रेत श्र्थ फा अच्छी तरद रुपष्टीकरण कर दे जिससे 
'छुल्र!' करनेवाला स्वयं लज्जित हो जाय। 





जाति 


[जाति का लक्षण--जाति के प्रमेद «>प्ताधम्मंसम--वैषम्येसम--उलपैसम--अपकर्षतम-- वर्ष्यंतम “«अबण्य - 
सम---विकपसम --साध्यसम-«प्राप्तिम --अप्रापतिमम--प्रसज्इसम -- प्रतिदृषन्ततम «« मतुत्पत्तितम --सरशवसतत--प्रक्र- 
णप्तम--देतुसम -- अर्थापत्तिसम-« अविशेषतम-- उपपत्तिसम --- उपलब्धिसम «» अतुपलब्धिसम -«नित्यसम«« अनि- 
ह्यसम « कार्यंसम ] 


जाति का लक्षए-- 
जाति की परिभाषा या की गई है-- 


“सापम्यवेषम्याभ्यां प्रत्यवस्थान जातिः [5 
“-गौ० सू० १३३८ 
केवल साधम्य (खमानता ) और वैधम्य ( पिभिन्‍नता) के आधार पर जो 
प्रत्यवस्थान ( दोष निरूपण ) किया जाय उसे 'जाति! कहते हैं। शर्थात्‌ व्याप्ति सम्बन्ध 
( एप्राएश४७॥ 00700770008 ) स्थापित किये बिना ही फेवल साइश्य ( आंधक्राप. ) 
और वैधर्स्य ( 70/#9'0॥00 ) फे बल पर जो खण्डन किया ज्ञाता है; वह जाति कहलाता है। 


जाति के प्रभेद-- 


जाति के द्वारा जो प्रतिषेध ( दुषण या खर्डन ) किया ज्ञाता है, उसके २४७ भैद्‌ 
गौतम छनि ने सिनाये हैं। यहाँ प्रत्येक का नाम और उदाहरण दिया जाता है। 
. ( १) साधम्येसम-- 
“साधम्येंणपसंहारे तद्धम॑विपर्ययोपपत्ते: साधर्म्यसमः |५ 
“-न्या० खू० ४१२ 
नैयायिकों का कहना है। 
“शब्दोअनित्यः कतकतलातू घटवत्‌” 
अर्थात्‌ घट ( घड़ा ) और पट (वस्र ) की तरह (शब्द भी कारणविशेष से उत्पन्न 
होता है । अतपव जैसे घट और पट अनित्य हैं, उसी तरद्द शब्द भी अनित्य है ।” यहाँ 


१५० न्याय-दुर्शन 


जन्यत्व ( उत्पद्यमानत्व ) और अनित्यत्व में जो व्याति-सम्बन्ध है, उसीफे आधार पर 
पूर्वोक्त श्रत्ुमान किया गया है । 

किन्तु मान लीजिये, प्रतिपक्ती इस व्याप्ति सम्बन्ध की उपेत्षा कर फेचल सादइश्य 
फे बल पर, इस तरद्द खण्डन करता है-- 

“यदि अनित्य घट पट फी तरह कार्य ( फारणप्रदूत ) होने से द्वी शब्द को भी श्रनित्य 
मानते दो, तो नित्य आकाश की तरह शअ्रम॒ृत्त ( निराकार ) होने से शब्द को नित्य भी 
क्यों नहीं मानते ? यदि घट ओर शब्द में कार्यत्व को लेकर साधर्म्य है, तो श्राकाश 
ओर शब्द में भी श्रमृत्तेत्व को लेकर साधम्य है। तथ शब्द मे घट पठ का ही धर्म ( अनि- 
त्यत्व ) क्‍यों आरोपित किया जाय ओर श्राकाश का धर्म ( नित्यत्व ) फ्यों नहीं आरोपित 
किया जाथ 

इस प्रकार खण्डन फरना 'साधर्म्यस्तम” जाति का उदाहरण होगा। इश्लका उत्तर यो 
दिया जा सकता है कि आकाश और शब्द में अमृत्तंत्व को लेकर साधम्य॑ है तो इसले यह 
नहीं सिद्ध होता कि दोनों प्रत्येक चात में समानधर्मा हैं। पक्काज्जलीन साधर्स्य से सर्वाज्ञीन 
साधम्य की उपपत्ति नहीं होती ।'' 


(२ ) वैधस्येसम-- 
“वेधम्येंग्रीपसंहारे तद्धम॑विपर्ययोपपत्तेवे धर्य सम! 7 
““-न्या० सू० ५॥१|२ 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अज्चमान (शब्द घट पट की तरह उत्पन्न होने के कारण अनित्य है) 
का फोई प्रतिवादी इस तरह खरण्डन करता है-- 
"घट और पट में मूर्चल ( साकारतल ) है और वे अनित्य हैं । 
किन्तु शब्द में मृत्तंत्व नहीं है, प्रत्युत उसका विरुद्ध घर्म श्र्थात्‌ अमत्तंत्व ( निराकारत्व ) 
है । इसी तरह घट का जो अनित्यत्व धं है उसका विरुद्ध धर्म ( नित्यत्व ) शब्द में होना 
चाहिये। श्रर्थात्‌ यदि घट पद श्रनित्य हैं तो शब्द उनले विरुद्धधर्मा होने फे कारण 
नित्य होगा ४ 
इस तरद्द का खण्डन विधम्यंसम” जाति का उदाहरण है। इसका उत्तर यों दिया जा 
सकता दै कि घट पट और शब्द में मूर्तत्व को लेकर वैधस्य है तो इससे यद्द नहीं खिद्ध होता 
है कि दोनों पत्येक बात में विरुद्धधर्मा हैं। एकाज्ीन वैधस्यं से सर्वाड्डीन चैधर्स्थ की उपपत्ति 


नहीं होती। ५ 
( ३ ) उत्कपंसम-- 
“दृष्टान्तधर्म साध्येन सम्रातजन्नुत्कर्षसमः 5 


सान लीजिये, पूर्चोक्त भ्रतुमान का खण्डन इस तरह किया जाता है--“घट में तीन 


। भारतोय दर्शन परिचय न 
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गण हैं। वह ( १) कारणजनित (कार्य ) है, (२) अनिल है ओर (३) रूपवान्‌ है। यदि श 

में घट का पहला शुण ( कार्यत् ) होने से हम उसमें घट वाला दूखरा विशेषण ( अचित्य! 
भी जोड़ देते हैं, तो फिए उसमें तीसरा विशेषण ( रूपवान्‌ ) भी क्यों नहीं ज्ञोड़ दिया जाथ ? 
अर्थात्‌ शब्द में जय घट की तरह कार्यत्व और अनित्यत्व है, तब उसमें रूप भी होना 


चाहिये।?” 
यह उत्कर्षसम' ज्ञातिका उदाहरण है । 
( ४ ) अपकपसप--- 
“साध्य पर्माभाव॑ हृष्टान्तप्रसजयतो4्पकर्षसतमः |? 
जैसे पूर्वोक्त अछुपान का इस तरह खंडन किया ज्ञाय--“घटद सें तीन गुण है-- 


(१) रूप, २) कृतकत और (३) अनित्यत। शब्द में रूप नहीं है । अतपव उसमें 
कृतकत्व और अनित्यत्व भी नहीं होना चाहिये।” 


इस तरह के खंडन का नाम “अपकर्षसमः जाति है। 
इन दोनों ज्ञातियाँ के उत्तर भी पर्वोक्त प्रकार से दिये जा सकते हैं । 





( ४ ) बए्यसम--- 
(६) आवण्येसम-- 


“स्थापनीयों १९यो विपयंयादवर॒यस्तावेतो 
साध्यहष्टान्तधर्मों विपयेस्यतो वरयावरयतमो १ 


वत्थायन ५॥| १| ४७, 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अनुप्रान पर कोई यह श्रापत्ति करता है-- 

“घर इष्टान्त है । शब्द दार्शन्त है । तब दोनों में तुल्यरूपता रहनी चाहिये। अब 
देखिये, दोनों तुल्य हैं अथवा नहीं। घट की अनित्यता का निश्चय है । किन्तु शब्द की अनित्यता 
खिद्ध करने का प्रयोजन है । इसलिये मालूम होता है कि शब्द्‌ की अनित्यता खंदिग्घ है। 
तभी तो उसे खिद्ध करने की आवश्यकता होती है। अ्रगर घट की तरह शब्द्‌ में सी अनित्यता 

का निश्चय रहता तो फिर अच्ञमान करने की पया जरूरत थी ? इखसे प्रकट होता है कि घट 
में अनित्यता धर्म का निश्चय है, शब्द में उस धर्म का संदेद है। जब ऐेसी बात है तब दष्टान्त 

घट ) ओर दाष्टोन्त, ( शब्द ) में तुल्यरूपता कहाँ रही ! और यदि दोनों कीशतुल्यरूपता 
कायम रखना चाहे तो दम दो में एक बात साननी पड़ेगी-- 

(१) या तो शब्द की तरद्द घट में भी अनित्यता धर्म का ख॑ंदेह होना चाहिये। अथवा 


शपर न्याय-देशने 

(२) घट की तरह शब्द में भी अनित्यता धर्म का निश्चय होना चाहिये। 

दोनों में कोई भी बात मानने से पूर्वोक्त प्रतिन्षा ( शब्दोउनित्य: कृतकलातू घटवत्‌ू ) की 
सिद्धि नहीं होती ।वर्मोंकि पहली अवसरूथा में 'उदाहरण” अखिद दो जाता है, और दूखरी 
अवस्था में 'पक्त' श्रसिद्ध हो जाता है, क्योंकि पक्त का अर्थ ही है--“जिमें साध्य का संदेह 
हो, निश्चय नहीं ।” और उदादरण या पक्ष फे असिद्ध दो जाने पर साध्य की उपपत्ति दी 


नहीं हो सकती ।” 
उपयुक्त दोनों श्राक्षेपों के नाम दी क्रमशः 'वरयंसम' और “अवरयसम' हैं। 


(७ ) विकल्पसभ--- 
“घमस्येकस्य कैनापि धर्मेण व्यभिचारतः 
हेतोः ताध्यामिचारोक्ती विकलल्‍य समजातिता |” 





““ताकिकरत्ता, 
इसके अनुसार जातिवादी पूर्वोक्त अजुमान ( शब्दोउनित्यः कृतकल्ातू घटवतू ) का 
इस तरह खणडन फरेगा-- 

“घट में 'झतकाव! और 'गुरुत्वः दोनों धर्म मौजूद हैं। यदाँ ये दोनों धर्म सहचर हैं। 
किन्तु वायु में 'झतकल” है, 'गुरुल! नहीं। इससे जान पड़ता है, कि 'झतकत्व' और 
शुरुटव' ये दोनों धर्म नित्य सहचर नहीं हैं। इसी तरद्द 'गुरुत्ः और “अनित्यत्व को ले 
ज्ञीजिये | घट में इन दोनों का खादचर्य है। किन्तु परमाणु में नहीं। परमाझु में 'गुतल' है 
किन्तु “अनित्यत्व” नहीं । इससे लिदुध दोता है कि इन दोनों धर्मों में सी नित्य साहचर्य नहीं 
है । इसी प्रकार 'मूर्तत्व” और 'अनित्यत्व” को ले लीजिये । घट में दोनों घ॒मं हैं। किन्तु क्रिया 
में 'ऑनित्यत्वः होते हुए भी 'मूत्त त्व' नहीं है। न्याय के शब्दों में यों कहेंगे कि क्रिया में जो 
अनित्यत्व दै वह मृत्तत्वव्यभिचारी है। इसी तरद सभी धर्मो में परस्पर व्यभिचार देखने में 
आता है। अर्थात्‌ एक फे विना भी दूसरा देखने में श्राता है।जब ऐसी बात है तब 
कृतकत्व' और 'अनित्यत्व” में दी क्‍यों अव्यभिचारी भाव मान लिया ज्ञाय ? शअ्रतः 
शब्द में अनित्यत्य व्यभिचारी कृतकत्व भो रद्द सकता है । सारांश यह कि शब्द कार्य होते 
हुए भी नित्य माना जा सकता है ।” 

उपयुक्त खएडन शैली को 'विकल्पसम' जाति कहते हैं । 

(८ ) साध्यसम 
“साध्यरष्टान्तयो धंमेविकल्पाहुमयताध्यलात्‌ साध्यतमः ।5 
--नन्‍्या० छू० ५।१|४ 
+ सन्दिध्ध साध्यवान्‌ पक्ष 





भारतीय दर्शन परिचय 


मान लीजिये, जातिवादी पूर्वकर्थित अजुमान का इस प्रकार खए्इन करता है 
५यदि घट फे समान शब्द है, तो शब्द के समान घट भी छ्ोना चाहिये। यदि शब्द 


फा अनित्य होना खाध्य है, तो घट का भी साध्य है। नहीं तो घट और शब्द का साधर्म्य 
कैखे ल्थापित होगा 5... 

यहाँ रष्टान्व को भी साध्य कोटि में खीँच लाया गया है। इसका नाम 'साध्यत्म! 
जाति है। 

नोठ--पूर्वाक्त जातियाँ का उत्तर यों दिया जा सकता है कि दृश्टान्त में दार्शन्त के सारे धर्म नहीं 
मिल सकते | यदिं सब मिल जायें तो फिर वह दृष्टान्त ही नहीं कहला सकता। दृष्टान्त में साधथ्य से एक 
देशीय समानता रहती है । यदि सर्वदेशीय समानता रहे तब तो उसमें ओर साध्य में तादातय (अभेद) 
सबन्‍्ध हो छापगा। अर्थात्‌ दोनों में कोई भेद ही नहीं रह जायगा। अतएुवच आंशिक वैधग्ये को लेकर 
श्राध्य की सिद्धि में दूषण देना ठीक नहीं । 


( & ) प्राप्तिसम | 
(१०) अप्राप्तिसप 
“प्रप्याध्यमग्राप्य वा हेती। ग्राप्याविशिष्टचातू 
अग्राप्या असाधकतलाब ग्राप्त्यातिसमों? 
“नया, सू, ११७ 
मान लीजिये, पूर्वोक्त अजुमान पर जातिवादी यद्द शंका करता है-- 
तुम देतु देकर साध्य को सिद्ध करते हो। अब यह बताओ कि हेतु और साध्य, 
दोनों में सम्वन्ध पाया ज्ञाता है या नहीं ? यदि कद्दो कि हाँ, तब यह कैसे निश्चय होगा कि 
कौन किसका साधक है और कौन किसका साध्य है ! और यदि कहो कि नहीं, तब तो 
सस्बन्ध के अभाव में खाध्य-खाधक भाव होना ही असंभव है।” 
हेतु ओर साध्य में सस्बन्ध की प्राप्ति मानकर जो खण्डन क्रिया जाता है उसे 
आपित्तम', और अप्राप्ति मानकर जो खण्डन किया जाता है उसे 'अग्राप्ितम' कहते हैं। 
नोट--इन दोनों का उत्तर गौतम थों देते हैं कि साध्य की सिद्धि प्राप्ति और श्रप्माप्ति दोनों ही 
अपस्थाओं में देखने में आतो है। जैसे, घट की निष्पत्ति कर्तों, करण और अधिकरण के सम्बन्ध से द्ोती 
है। इसके विपरीत अभिचार ( गुप्त-मन्‍्त्रादि ) द्वारा पीड़ा पहुँचाने पर मलुष्य फो हेतु की अप्राप्ति होते हुए 
भी पीड़ा का अनुभव होता है। 


( ११) प्रसजसम-- 
* इृष्टान्तस्य कारणानपदेशात्‌ प्रत्यवस्थानातू प्रसज्जसम/”? 


“मया, सू, ९।१॥९ 
०६७ 


छा 
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मान लीजिये पूर्वोक्त अचुमान ( शब्दोइनियः कृतकलातू घटवतू ) का फोई इस तरह 
प्रत्यवस्थान ( दूषण ) करता है-- 

“शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के लिये आप घट का दृष्टान्त देते हैं। किन्तु घट 
अनित्य है इसका फ्या प्रमाण ! श्राप कद्दियेगा कि घट पट की तरह कार्य है, श्रतएव अनित्य 
है। किन्तु पट कार्य है इसका पया प्रमाण ! इसी तरह आपका प्रत्येक /साधन साध्य होता 
जायगा और आप अपने प्रतिक्ञात साध्य को कभी सिद्ध नहीं फर सकेंगे ।? 

ऐसे खर्डन का नाम असज्ञसम है। 

नोट--इसका उत्तर सूत्नकार ने अगले सत्र में दिया है-- 

'श्रदपोपादानअत्तज् निवृत्तिवत्तद्विनिवृत्तिस” 
है बन्‍-हयों सूं, *।१|१० 
झर्थाव---ऐसी आपत्ति बरने से अनवस्था दोप आ जाता है। पत्येक प्रसाण का श्रमाण देने 
लगिये तो कभी धन्त ही नहीं द्ोगा। और न ऐसा करने की आवश्यकता ही है। क्योंकि इृष्टान्त तो 
झणञात वस्तु को बोधगम्य बनाने के किये होता है । जिस तरह दीपक अन्धकार में निहित वस्तु को 
झालोकित कर दिखलाता है उसी तरह दृष्टान्त संदिग्ध विषय को स्पष्ट कर दिखलाता दै। जिस 
तरह दीपक फो देखने के लिये दूसरे दीपक की आवश्यकता नहीं पढ़ती, उसी तरह दृष्टान्त को समझने 
के लिये दूसरे दृष्टानत की आवश्यकता नहीं होती। क्योंकि दृष्टान्त तो उसी का दिया जाता है जो बिल्कुल 


प्रसिद्ध और परीक्षित है । 


( १२ ) प्रतिदृष्ठान्ततम--- 
: प्रतिद्ष्टन्तेन ग्रत्यवस्थानात्‌ प्रतिद्शन्तसम.?” 
“नया, सू, २।१।३१ 

प्रतिदृष्ान्त ( प्रतिकूल दृष्ठान्त ) देकर जो खण्डन किया जाता है उसे “प्रतिहृष्टान्तत्मः 
कद्दते है। 

मान लीजिये, किसी ने कहा-- 

आत्मा कियावान्‌ है ( साध्य ) 

क्योंकि वह किया के हेतुरूपी गुर से युक्त हे ( हेतु 

जैसे वायु ( उदाहरण ) 

यहाँ वायु का दृष्टान्त देकर आत्मा फो क्रियावान सिद्ध करने की चेष्टा की गई है। 

अब इसपर दूसरा व्यक्ति आकाश का दृष्टान्त देकर कृद्दता है--“अमूर्त आकाश की 
तरह अमूर्स आत्मा भी निष्किय है |” 


भारतीथ दर्शन परिचर्ये १५५ 





लक की किला औ का आरा ररआ शा 
यह ग्रतिहष्टान्तततम का उदाहरण है । 
नो४--इसके उत्तर में कहा जा सकता है. कि केवल दृष्टान्त के बल पर खण्डन या मण्डन नहीं 


किया जा सकता । हेतु ओर साध्य में व्याप्ति सम्बन्ध रहना भ्रावश्यक है। 


( १३ ) अन्ुुपत्तिसम-- 
'गुत्त्तेः कारणामावात्‌ अनुत्तित्तम? 
“-न्या, सू, ३॥१।३२ 
उत्पत्ति से पूर्व कारण का अभाव बतलाकर जो खरडन किया ज्ञाय उसे 'अनुततितम? 
कहते हैं । 

इसे ये समक्रिये । शब्द की अ्रनित्यता को लेकर जो अलुमान कहा गया है, उसपर 
कोई व्यक्ति यह एतराज़ पेश करता है-- 

“जब शब्द अछुत्पन्न था (अर्थात्‌ जब उसकी उत्पत्ति नहों हुईं थी) तब उसमें 
फृतकत्व” कहाँ था । और जल्ब उसमे कृतकत्व नहीं था तब उसे नित्य मानना ही पड़ेगा। 
ओर जब उसमें नित्यता मानेंगे तब फिर उसकी उत्पत्ति फ्योंकर हो सकती है! श्रर्थात्‌ 
नित्यत्वयुक्त शब्द कभी अनित्य नहीं हो सकता 7! 

यह अनुत्पचिसम का उदाहरण हुआ । 

नोट««इसका उत्तर नैयायिक लोग या देते हैं कि उत्पत्ति से पहले तो शब्द था ही नहीं। और जब 
उसका अस्तित्व ही नहीं था तब फिर नित्यत्व केसा ? 

( १४ ) संशयसम-+- 
/तामान्यद्शन्तयोरैन्द्रियकतलते समाने नित्यानित्यताघर्स्यात्‌ संशयसमः?? 


क् --न्या० सु० ५१॥१४ 
संशय के दारा जो खण्डन किया जाय, वह 'संशयप्तम' कहलाता है ? 


मान लीजिये, पूरक अज्ुमान ( शब्दोअनित्यः ) पर कोई यह आरक्षेप फरता है-- 
“अनित्य घट और नित्य योत्व आदि जाति दोनों इन्द्रियत्नाह्म हैं। शब्द भी इन्द्रियश्राह्म 
दोने के कारण, नित्य और अनित्य, दोनों का समरानधर्मा है। ऐसी अचरुथा में उसकी 
नित्यता वा अनित्यत्रा का निश्चय कैसे हो !” 
यह संशयसम का उदाहरण है। 
(१४) प्रकरणसम्‌--- 
उभयसाधर्म्यात्‌ मम प्रकरशसमः । 


“- न्‍्या० सू० ९।१।१४६ 
पक्ष और प्रतिपक्ष की प्रवृत्ति को प्रक्रिया कहते हैं। जहाँ दोनों ( नित्य और शझतित्य ) 


का साधर्म्य दिखलाकर प्रक्रिया की सिद्धि हो वह्धाँ प्रकरणसम ज्ञामना चाहिये। 
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जैसे, गोत्र ( नित्य जाति) में इन्द्रियप्राह्मत्थ है। और घट ( अनित्य व्यक्ति ) में 
भी इन्द्रियत्राह्मत्व है। 


अतएब नित्य ओर अनित्य दोनों समानधर्मा हैं। यहाँ शब्द के इन्द्रियत्राह्मत्य को 
लेकर एक पक्त घट के साधम्ये से उसे अनित्य सिद्ध करता है। दूसरा पक्त गोल के 
साधर्म्य से उसे नित्य सिद्ध करता है । 

यह ग्रकरणसम का उदाहरण हुआ। 

( १६ ) झहेतुसम--- 
“जेकाल्यातिद्धे हेँतोरहेतुत्तमः”? 
नहीं, सू० ५|९। १८, 

तीनों ( भूत, भविष्यत्‌ और वर्त्तमान ) कालों में देतु की अलिछि द्खिलाकर जो 
खरडन किया जाता है उसे “अहेतुत्तम” कहते हैं । 

उदाहरण--"धट का हेतु ( साधन ) क्‍या है ! इसका उत्तर लोग देते है--चाक, डंडा 
इत्यादि । अच्छा, अब यद्द हेतु (जैसे चाक ) घट के पूर्व रहकर कार्य फरता है या घट के 
पश्चात्‌ रदकर ? यदि घट के पूर्व मानते हैं तो उस समय घट का अस्तित्व था ही नहीं, फिर 
उसका कारण कैसे द्ोगा! यदि पश्चात्‌ भानते हैँ तो भी फारण फी सिद्धि नहीं दोती, 
परयोकि उसके पहले द्वी घट (कार्य ) हो जाता है। यदि दोनों को समकालीन मानते है घो 
यह भी ठीक नददीं। प्योकि युगपत्‌ (एक साथ) दोने से, गौ की दाहिनी ओर बाँई सींगों के 
समान), दोनों में कार्य कारए भाव छिद्ध नहीं होता।” 

नोट--इक्का उत्तर नैयायिक लोग शों देते हैं कि कारण कार्य के पहले रह कर उसे सिद्ध 
करता है। उस समय कार्य का अ्रभाव कारण कर बाधक नहीं प्रत्युत साधक होता है, क्योंकि जब कार्य नहीं 
था तसी तो कारण के द्वारा उसकी उत्पत्ति हुईं । 


( १७ ) झथापत्तिसम-- 
“अ्थापत्तित: प्रतिपक्षसिद्धे र्थापत्तिसम:! ) 
“*“हया० सू० ४।१॥२१ 
एक बात के कद्दने से कब दूसरो वात की प्रतिपत्ति हो तो उसे “अर्थापततिः! कदते है। 
जद्दों खीच-तानकर श्र्थापत्ति के दारा खण्डन किया ज्ञाय वाँ अथापितितमः ज्ञानवा 
चाहिये। 
जैले, किसी ने फट्टा-- 
शब्दोउनित्यः ( शब्द अनित्य है ) 
इतकलात ( उत्पन्न होने से ) 
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अब यहाँ कोई इस तरह खणडन करने लगता है--शब्द अनित्य है! ऐेला कहने 
से बोध होता है कि शब्द के अ्रतिरिक्त और सभी कुछ नित्य है। “उत्न्न होने के कारण" 
ऐसा कहने से बोध होता है कि इस देतु के अतिरिक्त और जितने भी हेतु है सो नित्यता फे 
साधक है। यदि यद्दी बात है तो हम दूसरा देव ( जैसे अरूुपृष्टता ) देकर शब्द को नित्य 


सिद्ध करते है। जैसे, 
४जब्दो नित्य: ( शब्द नित्य है ) 


अस्पुष्टवात्‌ ( क्योंकि उलका हुपर्श नहीं होता ) [” 

यह “अर्थापत्तित्म” का उदाहरण हुआ । 

नोट-- इसके उत्तर में नेयायिक लोग कहते हैं--'वाह, यद्द तो श्रच्छा तर्क निकाला | अगर 
इसी तरह अर्थापत्ति करने लगो तब तो 'भारर॑ घट साकार है? कहने से यह अथे निकालोगे कि हल्का 
पट निराकार है | “आम माठा होता है” कहने से यह नहीं बोध होता कि कटहल और 
जामुन मीठे नहीं होते | अतपुव तुम्दारी यह आपत्ति निर्मल है। 

( १८ ) अविशेषसप-- 
: एक घ्मोंपपत्तेंरविशेषे सर्वाविशेषश्रसज्ञात्‌ सद्भावोपपत्तेरविशेषत्तमः?” 
; “-न्या० सू० <|१।२३, 

पूर्वोक्त अजुुमान ( शब्दोउनित्य/ ) को ले लीजिये | इसपर फोई फद्दता है-- 

“घट ओर शब्द में 'हअतकल” की उभयनिष्ठता लेझर तुम दोनों की श्रविशेषता 
( सामान्‍्यता ) स्थापित करते दो और इस तरह शब्द की अनित्यता सिद्ध करते हो । क्क्न्ति 
इसी तर्कप्रणाली फे अचुसार हम फह सकते हैं कि संखार के सभी पदार्थों में सत्ता (ग्रत्तित्व) 
शुण मौजूर है। भर्थात्‌ सत्ताधम सर्वपदार्थनिष्ठ है।फिर सभी पदार्थों में अविशेषता क्यों 
नहीं मानी जाय ! और एक का गुण दूसरे में क्यों नहीं आरोपित किया ज्ञाय ?? 

इस प्रकार का प्रत्यवस्थान (खरडन्‌) करना 'अविशेषतम' कहत्ाता है। 

नोट--इसका उत्तर यह है कि सामान्य घ्म की उपपत्ति होने से विशेष धम्मं की उपपत्ति नहीं 


होती । गो भौर अश्व में एक ही सामान्य घसे ( चतुषादत्व ) रहते हुए भी यो का विशेष घर श्क्षित्त 
( सींग का होना ) अश्व में नहीं पाया जाता । 


( १६ ) उपपत्तिसम--- 
“उम्यकार णोपपत्तेरुपपत्तिसमः?? 


डे 


“+जया० खु० ४ ।१|२९, 
दो विरुद्ध कारणों की उपपत्ति दिखलाते हुए खण्डन करने का नाम “उपपत्तिसम? है। 
जेसे, पूर्वोकत अचुमान ( शच्दोअनित्यः ) पर कोई कदहै-- 


श्ष५ न्याय दुशंन 
>मानव कर निकल ल कमल मे 

“यदि शब्द में अनित्यता का साधक कारण ( कृतकल ) मिलता है तो उसमें नित्यता 
का साथक कारण ( अस्ष्टल) भी मिलता है।जव दोनों विरुद्ध कारणों क्री उपपत्ति 
होती है, तब शब्द को नित्य भी मानना पड़ेगा ।5 

नोट--पह उपपत्तिप्तम का उदाहरण हुआ । इसके उत्तर में नैयायिक कहेंगे कि हम “कृतकत्व' 
साधन के द्वारा शब्दु की अनित्यता सिद्ध करना चाहते हैं। जब तुमने हमारे दिये हुए साधक कारण की 
उपपत्ति स्वीकार कर ली ( कि कृतकश्व अनित्यता का साधक है ] तब फिर सारा रूगड़ा ही ख़तम हो 
गया | हम तो इतना हो स्वीक्वार करवाना चाहते थे। 


( २० ) रपलब्पिसम--- 
“निर्दिष्टकारणाभावेपुपत्नस्भाहुपलब्धितमः? 
“त्या० सू० ५।१। २७, 

निद्ष्ट|कारण के अभाव में भी खाध्यांकी उपलब्धि दिखल्ाकर जो खर्डन किया 
जाय[उसे 'उपलब्पितम” कहते हैं । 

जले, “पर्वतों वहिमान्‌ धूमात्‌” (श्र्थात्‌ पद्माड़ पर श्रग्नि है; क्योंकि वहाँ घुश्रां 
देखने में आता है ), इसपर कोई इस तरद्द श्राक्षेप करता है-- 

“जहाँ घुआँ कारण नहीं रहता चदां भी तो आग (साध्य ) देखने में आती है, जैसे 
जलते हुए लोद खण्ड में । इसलिये धूम "को अग्नि का साधक मानना ठीक्क नहीं |? 

यह 'उपलब्धितमः का उदाहरण हुआ । 

नोट--इषके उत्तर में नैयायिक कहेंगे कि कारणान्तर से भी यदि साध्य की उपपत्ति होती है तो 
इश्नसे हसारा क्या ह्ज है ? कहीं एक हेतु ( धूम ) से अग्नि का अनुमान होता हैं, कहीं दूसरे हेतु ( प्रकाश ) 
से, किन्तु इससे यह तो नहीं कद्दा जा सकता कि एक हेतु दूसरे हेतु का बाधक है । 


( २१ ) अनुपत्षब्धिसम 


“तदनुपत्रब्धेरनुपलस्भादभावत्तिद्धौ तद्विपरीतोपपत्तेरनुपलन्धित्तम) ? 
“-न्‍्या० सू० ९ | १। २६, 

अनुपलब्धि की अजुपलब्धि दिखला कर जो खश्डन किया जाता है उसे 'अनुप- 
लब्धिसम! कहते हैं। नीचे दिये हुए उदाहरण से यद्द बात रूपए हो जायगी | 

नेयायिकों का कहना है कि “शब्द नित्य नहीं। क्योंकि उच्चारण के पूर्व और पश्चात्‌ 
उसकी उपलब्धि नहीं दोती ।!” यदि इसपर कोई यह.कहद्दे कि “जिस तरद मेघाच्छादित सूर्य 
फी उपलब्धि नहीं होती, उसी तरह किसी आवरण से आत्त दोने के कारण शब्द की 
उपलब्धि नद्दों होती, अर्थात्‌ शब्द का अ्रह्तित्व निहित रहता है।” तो यद भी ठीक नहीं । 
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फ्थौंकि मेघाच्छादित सूर्य का आवरण (मेध ) प्रत्यक्ष देखने में आता है। किन्तु शब्द 
का कोई आवरण देखने में नहीं झाता। इसलिये आवरण फे अमाव से शब्द का अभाव भी 
सिद्ध होता है। अर्थात्‌ शब्द का प्राग्भाव ओर पश्चाद्साव मानना ही पड़ेगा ।” 

इसपर जातिवादी याँ खण्डव करता है-- 

“आप कहते है कि आवरण की उपलब्धि नहों होती। इलीलिये आप आवरण का 
श्रभाव मानते हैं। किन्तु ज्रिस तरह आपको आवरण फी उपलब्धि नहीं धोती उसी तरद्द 
आवरण की अचुपलब्धि की भी तो उपलब्धि वहीं होती। यदि अज्ञुप्लबन्धि फेल्लल पर आप 
आवरण फे अभाव की सिद्धि करते है तब उसी ( अनुपत्नग्धि ) के बल पर हम “आवरण 
की अनुपलब्धि! का भी अभाव सिद्ध करेंगे। इस तरद आवरण की उपलब्धि ल्िद्ध हो 
जायगी ॥” 

यह खण्डन “अनुपलब्धितम! का उदाहरण है। 

नोट--इसके उत्तर में नैयायिक कहते हैं--“अजुपत्लब्धि तो स्वयं उपलब्धि का अभाव है। 
फिर उसकी उपलब्धि या अलुपलब्धि केसी ? क्या कहीं 'भाव! का भरी भाव और “अभाव का भी अभाव 
होता है १? 


( २२ ) अनित्यसम--- 
“साधरस्यत्तिल्यपर्मोपपत्तेः सर्वानित्यलग्रसज्ञातू अनित्यसमः" 
“-न्या० सू० ९१३२, 
मान लीजिये, पूर्दोक्त अज्ञमान (शब्दोइनित्य।) का फोई इस तरह खण्डन करता है-- 
“अनित्य घट फे साधस्यं से जब शब्द की अनित्यता सिद्ध होती है तब सभी पदार्थों 
फी अनित्यता फ्मों नहीं लिद्ध हो सकती ! क्योंकि सभी पदार्थों के साथ घट का कुछ न 
कुछ साधरम्य तो है ही। कम्त से कम 'सत्ताः धर्म (होना) तो सब पदार्थों में समान है। 
ऐसी स्थिति में सत्तागुणयुक्त घट फे साधर्य से हम आत्मा और आकाश! को भी अनित्य 
क्यों नहीं माने ? 

यह “ अनित्यतम ? का उदाहरण हुआ | 

नोट--इसके उच्र में नैयायिक कहते हैं कि केवल साधस्य से साध्य की उपपत्ति नहीं होती | 
साध्य-साधक भाव रहना भी आवश्यक है | 'कृतकत्व” में अनित्यता की साधकता है, सत्ता? में नहीं। अतपुच 
सत्तायुणविशिष्ट प्रत्येक पदार्थ में अनित्यता की सिद्धि नहीं हो सकती। 

( २३ ) नित्यसम--- 
"नित्यमनित्वभावादनित्ये नित्यलोपपत्तेनित्यसमः 5 
ब्ब्म्यीव लू० ९१३३ 
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मान लीजिये, पूर्वोक्त अचुमान ( शब्दोडनित्य/ ) पर कोई यह प्रश्न करता है-- 

५तुस्द्दारी प्रतिज्ञा है कि 'शब्द अनित्य है / अरब यह बताओ कि शब्द्‌ फी यद्द अनित्यता 
नित्य है या अनित्य ? श्रगर फद्दी कि अ्नित्य, तब तो अनित्यता के अभाव से शब्द नित्य 
सिद्ध हो जायगा । और यदि कट्ठो कि नित्य, तब भी धर्म के नित्य होने से धर्मी ( शब्द ) फो 
नित्य मानना पड़ेगा ।” ह॒ 

यह 'अनित्यसम' का उदाहरण हुआ। 

नोयछ-इसका उत्तर यों दिया जा सकता है कि हमें तो शब्द! की अनित्यता सिद्ध करने से 
प्रयोजन है । “अनित्यता? की नित्यता या झनित्यता का तो कोई प्रश्न ही नहीं उठता । इसलिये यह खवात् 
ही गलत है । 


( २४ ) का्येसम-- 
“प्रयलकार्यानेकत्ात्‌ कार्यसमः” 
““'॑जया० सू० ९।१॥३७ 
शुब्द्‌ वाले अनुमान को ले लीजिये । 
»शब्दो5नित्यः ग्रथत्नावन्तरीयकलातू |” 
(अर्थात्‌ प्रयत्न के अनन्तर शब्द का भाव होता है; अतएव वद अनित्य है । ) 
इसका खण्डन प्रयत्न कार्य की अ्रनेकरूपता द्खिला कर या फिया जाता है--- 
"प्रयत्न के अनन्तर अविद्यमान वस्तु की भी उत्पत्ति होती है (जैसे घट का निर्माण) 
और विद्यमान वस्तु की भी अभिव्यक्ति होती है ( जैले, भूगर्स से हल निकालना )। प्रयत्न 
साध्य होने से ही किसी वस्तु का प्रागभाव सिद्ध नहीं होता (अर्थात्‌ यह नहीं फद्दा जा 
सकता कि वह्ठ पहले से विद्यमान नहीं है)। श्रतएव ग्रयत्नानन्‍्तरभाषित्व हेतु देकर 
शुब्द्‌ की अनित्यता सिद्ध नहीं की ज्ञा सकती ।” 
यह 'कार्यस्मः प्रत्यवल्थान का उदाहरण हुआ । 
नोट--इसका उत्तर नैयायिक यह देते हैं कि प्रथत्न के द्वारा झ्रभिव्यक्ति वहीं होती है जहाँ पहले 
किसी व्यवधान के कारण अलुपलब्धि रहती है। भूगर्भस्थ जल्न और हमारे बीच में प्यवधान है, अतएव 
उश्चकी उपलब्धि तबतक नहीं होती जबतक व्यवध्यन दूर नहीं किया जाय। इसी तरह आइत आकाश का 
आवरण हटा देने स्ले उसकी अभिव्यक्ति होती है। किन्तु शब्द में तो सो बात है ही नदीं। उसकी अनुप- 
लब्धि आवरणजन्य नहीं है, चत: अभावजन्य है। तब उसे पहले से विद्यमान कैसे माना जा सइता है ? अतः 
प्रयत्न के द्वारा शब्द की अभिव्यक्ति नहीं, बल्कि उपपत्ति होती है। इसलिये वह अनित्य सिद्ध होता है। 


न्‍अलनननननी-नननननननय- समननन-ं-मनानऊनसत-«-«+»कक, 


निग्रहस्थान 


[ निम्रहस्थान का अथै--निम्रदस्थान के प्रमेइ->अतिशाहानि--प्रतिशान्तर--प्रतिशाविरोध--अ्रतिक्षासंन्यास -- 
हेत्वन्व९--अर्थान्तर - अपायक--निरर्थंक--अविज्ञातारथ --अज् न “- अननुभाषण--न्यून--अधषिक -- अप्रापकाल--- 
पुनरुक्त--अप्रतिभा--विक्षे--मतानुज्ञा --पर्यनु पोज्योपेक्षण---निरनुयोज्यानु योग --अपसिद्धान्त-- हेत्वाभास ] 


निग्रहस्थान का अथे-.निप्रदस्थान का अर्थ है “निप्रहस्य पराजयस्य (खलीकारस्य वा) 
स्थानम्‌” अर्थात्‌ हार था तिरध्कार की ज्ञगह । 
शास्वार्थ में जोन्जो अवल्थाएँ पराज्षय की सूचक है, जिन-जिन बातों से वादी को 
अपने मुँह की खानी पड़ती है और निनन्‍्दाभाजन बनना पड़ता है, उन्हें 'निम्रहस्थान” कहते है । 
निम्रहस्थान का अर्थ है निन्‍्दा या तिरस्कार का स्थल | जिस रुथत्न पर पहुँचने से हार समझी 
ज्ञाय और भत्सना सहनी पड़े, उसीका नाम निम्नहरुषान है। 
गौतम निम्रहस्थान! की यों परिभाषा करते है-- 
“विग्रतिपत्तिरअअतिपत्तिश्व निम्रहस्थानस्‌”? 
--न्‍्या सू. १३१६ 
अर्थात्‌ अपने पक्त का प्रतिषादन अनुचित रूप ले, नियप्र के विरुद्ध, करना ( विप्रति- 
पत्ति ), अथवा अपने पतक्त का प्रतिपादन नहीं कर सकना (अग्रतिर्पात्ति), 'निम्रहस्थान' कददत्नाता 
है। मन लीजिये, प्रतिवादीने आपके चर में ज्ञो दोष दि्खित्ाये है. उनका उद्धार आप नहीं 
कर खकते अथवा उसके प्रतिपादित पक्त का खए्डन नहों कर सकते तो आप निम्नहदल्थान 
में चले जाते है ( अर्थात्‌ पराजित समझे ज्ञाते हैं ) | 
निग्रहस्थान के प्रभेद--गौतम निम्नोक्त बाईस प्रकार के निम्रदस्थान बतलाते हैं-- 
(१) प्रतिज्ञाह्मनि 
(२) मतिन्नान्तर 
(३) ग्रतिज्ञाविरोध 


(४) ग्तिज्ञासंन्यात्त 
२१ 


१६२ 


न्याय द्शु्न 


(५) हेलन्तर 

(६) अर्थान्तर 

(७) निरर्थंक 

(८) अधिज्ञाताथ्थ 

(&) अपार्थक 

(१०) श्रग्राप्काल 
(६१) न्यून 

(१२) अधिक 

(१३) पुनरुक्त 

(१४) अननुभाषण 
(१५) भज्ञान 

(१६) अग्रतिभा 

(१७) विक्षेप 

(१०) मतानुज्ञा 

(१६) पर्यनुयोज्योपेक्षण 
(२०) निरनुयोज्यानुयोग 
(२१) अपतिद्धान्त 
(२२) हेत्वाभास | 
अब प्रत्येक का लक्षण और उदाहरण दिया जाता है । 


(१ ) पतिव्वाहनि-- 
'त्रतिदष्टान्तधर्माम्यनुज्ञा सदष्टन्ते प्रतिज्ञाहानिश? 


“न्‍्|्या, सू, ९। २ २ 
अपने दृष्ान्त में प्रतिकूल दश्ान्त का धर्म मानलेने को ' ग्रतिज्ञाहानि! कहते है। शर्थात्‌ 


अपने पत्त में पश्पक्ष के धर्म को स्वीकार करने से 'प्रतिज्ञाहनि! होती है। 


किसीने प्रतिपादन किया--“शब्द अ्रनित्य है (अ्रतिज्ञा) इन्द्रिय का विषय 


होने के कारण ( हेतु ), घट के समान ( दृष्टान्त )।? 


अब इसपर प्रतिपत्षी प्रतिकूल दृष्ान्त देकर खए्डन करता है-- 
“सामान्य (गोत्व आदि जाति ) भी तो इन्द्रिय का विषय है तो भी चह नित्य है। 


ऐसे ही शब्द भी नित्य होगा।” 


भारतीय दशेन परिचय १६३ 


इस पर वादी फहता है--“यदि जाति नित्य है तो घट भी नित्य हो ।” ऐसा कहने 
से अपने दृष्टान्त (घट ) में प्रतिदृष्ठान्त का धर्म ( नित्यता ) मानलेना पड़ता है । यानी 
अपने पक्त का त्याग और प्रतिवादी के फत्त का स्वीकार हो जाता है। अपना पक्ष छोड़ना 
अपनी प्रतिज्ञा को छोड़ना है, क्मौकि प्रतिज्ञा ही को लेकर तो पक्ष है। अतएव यहाँ चादी 
प्रतिशाहानि नामक निम्रहस्थान में पड़कर पराजित समझा ज्ञायगा। 


( २ ) प्रतिज्ञान्तर-- 
“त्रतिन्ञातार्थप्रतिषेधे धर्मविकल्पात्‌ तदथनिर्देश: प्रतिन्ञान्तरमू?? 





--न्‍्या, सू ४२३ 

प्रतिपाथ विषय का खण्डन हो जाने पर उससे विशिष्ट प्रतिज्ञा का श्राश्रय लेना 
प्रतिज्ञान्तरः! कद्-ज्लाता है | 

पूर्वोक्त उदाहरण को ले ल्ीजिये। वादी घट का दष्दान्द देकर शब्द की 
अनित्यता का अ्तिपादन करता है। प्रतिवादी “जाति! ( सामान्य ) का प्रतिदृष्टान्त देकर 
उसके प्रतिपादित आर्थ का प्रतिषेध करता है| इस पर वादी कद्दने लगता है-- 

“हाँ, इन्द्रिय-विषय होते हुए भी जाति नित्य है। किन्तु चद सर्वंगत है इसलिये 
नित्य है। घट और शब्द सवंगत नहीं है, इसलिये अ्रनित्य हैं 7? 

अब यहाँ वादी ने दूसरी प्रतिज्ञा का आश्रय लिया कि शब्द सर्वगत नहीं है!। उसकी पहली 
प्रतिज्षा थी कि शब्द अनित्य है! इसकी सिद्धि कै लिये उसे खाधक हेतु और दृष्टान्त का आश्रय 
लेना चाहिये था, न कि एक दूसरी प्रतिज्ञा का | अपनी पूर्व प्रतिज्ञा को हेतु-दष्टान्त द्वारा 
खिद्ध नहीं कर, वह दूसरी प्रतिशा कर बैठता है। इसलिये उसका पवंपक्ष प्रतिवादित नहीं 
होता और वह पराजित समभा जाता है | इलको पग्रतिज्ञान्तः नामक निम्नदस्थान कहते हैँ । 

( ३ ) पतिज्ञाविरोध-- 

“्रतिज्ञाहेलोविंरोधः प्रतिन्ञाविरोषः (१ 


“नया, सू, ।२।४ 
जहाँ प्रतिशा ओर हेतु दोनों में परलूपर विरोध हो ज्ञाय, वहाँ प्रतिन्ञाविरेष! नामक 
निम्रदरुथान समभना चाहिये। 


उदाहरण--किसीने यह प्रतिपादन किया--- 


. अैव्य शुण से मिलन है ( प्रतिज्ञा )। रूप आदि (गुण ) से मिलन पदार्थ की अजुप- 
अहच्धि होने से ( हेतु )” 


॒ 


१६७ न्याय दशेन 


यहाँ प्रतिज्ञा और हेतु दोनों एक दुसरे फे विरोधी हैं। यदि रूप श्रादि गुण से भिन्न 
पदार्थ की उपलब्धि नद्दों होती तो द्रव्य की विभिन्‍नता कैसे सिद्ध होगी? और यदि द्रव्य 
विभिन्‍न है, तब भिन्‍नता की अच्ञुपलब्धि कैसे सिद्ध होगी। श्र्थात्‌ प्रतिज्ञा मानते हैं. तो हेतु 
कट जाता है ओर हेतु को लेते हैं तो प्रतिज्ञा कट जाती है। (यद्द उसी तरद हुआ 
जैले कोई वकील डलटी बहस करने लगे और ,ऐसी युक्ति दे जिससे उसकी अपनी ही 
बात कट जाय )। इसको ग्रतिज्ञाविरोध करते हैं । 

( ४ ) भतिज्ञासंन्यास-- 
“पक्षप्रतिषेषे ग्रतिज्ञाता थापनयन प्रतिज्ञासंन्यासः ।?? 
--नन्‍्या, सू, ९२।१ 

पक्त के खण्डित होने पर अपनी प्रतिज्ञा को छोड़ देना प्रितिज्ञासंन्यासः कहलाता है। 
अर्थात्‌ अपना पक्त कट जाने पर यदि कोई अपनी वात से भागने लगे तो वहाँ 'अतिज्ञासंन्यात्तः 
नामक निम्न हद्थान समभना चाहिये। 

उदाहरण--किसीने प्रतिपादून किया 

४शब्द्‌ अनित्य है ( प्रतिज्ञा )। इन्द्रिय का विषय होने से ( हेतु ) ।” 

अब इसपर दुखरा खण्डन करता है-- 

“जाति इन्द्रिय का विषय होते हुए भी अनित्य नहीं है। इसी तरह शब्द भी 
अनित्य नहीं है ।? 

, . श्चब वादी देखता है कि उसका पत्त निषिद्ध ठहर गया। बस, चट फह उठता है-- 

“वही तो मैं भी कद्दता हैं। शब्द्‌ को अनित्य कौन कहता है *” अर्थाव्‌ अपनी प्रतिज्ञा को 
साफ मुकर कर फहता है कि वह बात तो मैने कही दी नहीं थी। इसीको ग्रतिज्ञासंन्यात्त कहते हैं। 


(५ ) हेखवन्तर-- 
“अविशेषोक्ते हेती प्रतिषिद्धे विशेषमिच्छतो हेलन्तरस्‌” 
“--न्‍या, सू. १२६ 

यदि वादी का दिया हुआ हेतु अखाधक प्रमाणित हो जाय ( थानी उखसे साध्य 
फी सिद्धि न दो सके ) ओर तब वह उस हेतु में और कोई पिशेषण जोड़कर लिद्ध फरना 
चाहे, तो यद 'हेलन्तर? नामक निम्रदस्थान कहलाता है । 

उदाहरणु-- मानलीजिये, कोई प्रतिपादन फरता है-- 

“शब्दोडनित्यः ऐन्द्रियकात्‌? 

“शब्द अनित्य हे, इन्द्रिय का विषय होने से ।ह इसपर प्रतिवादी आक्षेप करता है 

कि सामान्य ( जाति ) भी तो इन्द्रिय का विषय है, किन्तु वह अनित्य कहाँ है ? 


भारतीय द्शन परिचय श्ध्ष 


अब वादी कठिनता में पड़ जाता है। फ्योंकि इस्द्रियविषयत्व और अनित्यत के 
खाहचर्य में व्यभिचार देखने में आता है। अतः दोनों में व्याहि का सम्बन्ध स्थापित 
नहीं हो सकता | अ्रब दो ही मार्ग वादी के सामने है-- 

(१) या तो वह अपनी प्रतिक्षा छोड़ दे। 

(२) था फोई दूसरा हेतु देकर जाति के व्यभिचार फा निवारण करे। 

पहले मार्ग का अवलम्बन करने से वह प्रतिशासंन्यास का दोषी हो ज्ञाता है। 
इसलिये वह दूसरे मार्ग का अवलम्बन करता है। अर्थात्‌ उसने पहले जो सामान्य हेतु 
(ऐ-द्रयकाबात) दिया था उसमें अब नया विशेषण ( सामान्यवले सति ) जोड़कर कहने लगता है-- 
४ रच्दो उनित्य: सामान्यव्खे सि ऐन्ड्रियकत्वात्‌! 

अर्थात्‌ इन्द्रिय का दिषय और सामाप्य गुण से युक्त होने के कारण शब्द 
अनित्य है | यहाँ ''सायमान्यवत्वे सति? ऐसा पद्‌ जोड़ देने से जाति का अपवाद हट जाता 
है, क्योंकि जाति तो स्वयं सामास्य है, उसमें सामान्यक्ख कैले होगा? घट, पट आदि फी 
ज्ञाति ( घटत्व, पदत्व ) होती है। हवय॑ जाति (घदत्व आदि ) की जाति क्या होगी ? 

इल विशिष्ट देतु से प्रतिपक्षी द्वारा निर्देशित व्यमिचार दोष का परिद्वार तो हो ज्ञाता 
है, किन्तु पूर्व हेतु की खाधकता नहीं रहती। क्योंकि सामान्य हेतु को छोड़कर विशिष्ट हेतु 
का आश्रय भ्रदण करना पड़ता है। अठएुव यद्द “हेलन्तर” दोष कहलाता है। 


( ६ ) अथोन्तर-- 
“प्रह्रतादर्थादप्रतिसम्बद्धार्थमर्थान्तरसू |? 
“-न्या० सू० ६।२| ७ 

रे आ अर्थ से ( प्रश्तुत विषय से ) सम्बन्ध न रखनेवाले अर्थ को “अर्थान्तर” 

जैसे किसी विषय के प्रतिपादन के लिये हेतु दशान्‍्त आदि देना आवश्यक है । 
उसके बदले यदि फोई दूसरी-हुसरी बातें कहने लगे (जो बिल्कुल अ्रप्रासड्रिक हों ) 
तो अर्थान्तर नामक निम्नदरुथान जानना चाहिये। 

उदाहरण--नैसे “शब्द अनित्य है” यह प्रतिपाद्य विषय है। और वादी यों लेकचर 
देने लगता है कि--"शब्द श्राकाश का गुण है। शब्द ध्वन्यात्मयक्ष और वर्एत्मक भेद से दो 
प्रकार का होता है। शब्द से आफवाक्य और अनाप्तवाक्य दोनों घुचित होते है। शब्द की 
महिमा शाह में वर्णित है। शब्द मधुर बोलना चाहिये । इत्यादि ।” 

ये सब बात॑ दिव्कुल्न अपरासड्िक हैं। क्योंकि इनसे प्रकत विषय ( शब्द की अगिलता ) 
फी लिदि में कुछ भी सहायता नहीं मिलती । लिद्ध फरना कुछ और है और कहते हैं कुछ 
शोर । यह अन्यद्भुक्तमू अन्यद्वान्तमु त्याय कहलाता है । यदि वादी अपने स्राध्य के प्रतिपादन 
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अदरीयलन्‍ीयानी:, 


में असमर्थ हो, इस तरह विषय से बदहककर श्रप्नासड्रिक भाषण करते लगे तो वह अर्थान्तर 
नामक निम्रहस्थान में पड़ जाता है। 
(७ ) अपायथेक-- 
“पौवापर्यायोगात्‌ अ्रग्नतित्तसद्धार्थमपार्थम 
ण्ण््ल्य० सू० ९[२।| १० 
जिन शब्दों में पूर्वापर की कोई खंगति नहीं हो, एक के साथ दूखरे का कुछ 
सम्बन्ध नहीं हो, उनका प्रयोग करना अपार्थक्ष कहलाता है । अर्थात्‌ यदि वादी 
अनापशनाप जो जी में आवे बकने लगे, जिससे कुछ भी विशेष अर्थ का नहीं बोध,हो, 
तो वह 'अपार्थक! नामक निम्रहश्थान में जा पड़ता है । 
उदादरण--जैसे, वादी यों अंद्सं बकने लगे कि “बकरी के नेन्न में परश्मैपद धातु 
है--कमल फा पुत्र दाड़िम समवाय कारण है--चावल का साग नित्य है--इत्यादि” तो 
इनसे कुछ भी अमिप्राय नहीं निकलता। कहाँ की ईंट कहाँ का रोड़ा, भानुमती ने कुनवा 
जोड़ा। इसको अपार्थक कइते है । 
( ८ ) निरथेक- न 








“वर्यक्रम निर्देशवर्िस्थंकस्‌ 
“ज्था० सू० । ५। २। ८ 
'कखगध' कहने से कुछ भी श्र्थ नहीं निकलता। अर्थात्‌ इन अक्तर्यो फे जोड़ने से' 
जो शब्द्‌ बनता है, वह बिल्कुल निरर्थक है। यदि इसी प्रकार के निरथक शब्दों को बका 
जाय तो वह 'निरथंक' नाम#ऋ निम्रहस्थान कहलाता है। 
डउदाहरण--यदि्‌ बादी ऐसा बकने लगे-- 
“शब्द नित्य है, फ्योंकि कचटपथ, जब्गड़द होता है कमज की तरह” 
वो सिवा पागल छे प्रताप फे इसे और कया कद्ा ज्ञा सश्ता है? इसको 
निरर्थक कहते दें । 
( & ) भ्रविज्ञताथे-- 
“प्रिषत्रतिवादिभ्यां तिरभिद्ितमप्यविज्ञातमक्ज्ञितार्थम्‌ ।! 
--न्या० सू० ५।२।६ 
चादी करे तीन-तीन बार बोलने पर भी यदि उसका शञ्थे प्रतिवादी और खभा को 
नहीं ज्ञान पड़े तो वहाँ 'अविज्ञातारथ! नामक निम्नदृष्थान होता है। 
अर्थात्‌ वादी यदि भाँधली देकर प्रतिवादी को पर रत करने की इच्छा ले इस तरद 
ज़ब्दी-जब्दी बोले या अल्पष्ट उद्चार्ण करे अथवा जान बूफकर अ्रप्रचत्रित और त्छेषयुक्त 
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(उमानिया ) शब्दों का प्रयोग करे या ऐली जडिल और डुबोध भाषा का प्रयोग करे जिससे 
किसी की लमझ में छुछ नहीं आवे तो चद्द (वादी ) अविज्ञातार्थ नाम्रक निम्नहस्थान में जा 
पड़ता है। उसकी धाँधली नहीं चलती है। उलदे छेने के देने पड़ ज्ञाते है । 

( १० ) अज्ञन-- 

“अविज्वातञ्ाश्ज्ावम ।१ 
““भया० सृ० १२१३८ 

मान लीजिये, वादी ने अपने पक्ष का प्रतिपादन दिया। सभा ने उसका अर्थ समझ 
लिया । किन्तु तीन-तीन बार कहने पर भी घह प्रतियादी की समर में नहीं आया। ओर 
जब उसकी खप्नक में नहीं श्रायाः तब वह खणडन कया करेगा ! 

ऐसी हिथति में अज्ञान'ं नामक निश्रह-ह्थान में पड़कर प्रतिधादी परास्त 
समझा जञायगा। 


( ११ ) अननुभाषण--- 
॥ “विज्ञातस्थ पर्रिषदा तिरभिहितस्याप्यनुचारणमननुभाषणम्‌ |? 
हु “*या० लू० ४४२.१३ 
अर्थात्‌ वादी फे द्वारा तीन तीन बार प्रतिपादन किया गया। सभा उसका अर्थ 
अच्छी तरह समझ गई। तो भी सब कुछ सुपर (और शायद खमभ कर भी) यदि 
प्रतिवादी चुप्पी खाध ले, तो वह “अननुभाषण्” नामक निम्नहनल्थान में जा पड़ता है। जब 
चद्द खण्डन ही नहीं करता तब बादी की एकतरफा जीत दो जाती है और श्रतिवादी 
हारा हुआ समझा जाता है| 
( १२ ) न्यून--- 
/हॉनमन्यतमेनाप्यवयबेन न्यूनम्‌ |” 
ब्न्ग्स्य [6 सू० ९४ ]२।१२ 
अर्थात किसी श्रदयव से हीन, अपूर्ण प्रतिपादन को न्यून कहते है। अनुमान के 
जो पशञ्चावयव (१ प्रतिज्ञा, २ हेतु, ३ जदाहरण, ४ उपनय, ४ गिगमन ) होते है, उनमें से 
किसी को छोड़ देने से न्‍्यून' चामक दोष आ जाता है। 
(१३ ) अधिक-- 


' हेतृदाहरणाउपिकमधिकम” 
हे “+“या० सूृ० ९।२।१३ 
किसमें हेतु और उदाहरण का आधिक्य हो वह 'अधिक' कहलाता है | जब एक ही 
देतु और उदाहरण से कार्य लि हो सकता है, तब श्रमेक देतओं और उदादरणों का 
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झाश्रय लेना अनावश्यक है। ऐसा करने से जो दोष श्रा ज्ञाता है उसे अधिक नामक 
निम्रहरुधान कहते है । 
नोट«यथार्थतः यह कोई दोष नहीं | केवल नियम-रक्षार्थ इसका निषेध किया गया है। 
( १४ ) श्रप्राप्ृकाल-- ह' 


५ञवयवविषर्यातवचनमग्रातकालम्‌ 7 
--ल्या० सू० ५२११ 
अनुमान के जो पाँचों अवयव है, उनका निर्दिष्ट क्रम के अनश्लुसार ही प्रयोग करना 
चाहिये ( जैसे, पहले श्रतिज्ञा तब हेतु इत्यादि )। इस क्रम का भड्ज फरने ले, अरथांत्‌ जो 
ठीक सिलसिला है. उसमें उल्व-फेर फरने से, “श्रप्माप्तताल' नामक निम्नहस्थान होता है। 


( १४ ) पुनरुक्त -- 


“शुब्द/र्थयो: पुनर्ग चन॑ पुमरुक्तमू ( अन्यत्रानु वादात्‌ )”? 
ब्ण्ग्म्न्यच सृ० पू२१४ 


एक ही विषय: को बार-बार कइना 'ुनरक्त' दोष कहलाता है। हाँ, जहाँ पुनरावृत्ति 
की ( दुबारा करने की ) आवश्यकता है वहाँ यह दोष नहीं लगता। जैसे खण्डन करने के 
पूर्व प्रतिबादी वादी के पक्ष फा 'अनुवाद” करता है [श्रथांत्‌ उसे डुदराता है) । वहाँ 
दोष नहीं है। 

इसी तरह अर्थ की विशेष प्रतिपत्ति फे लिये शब्दों का पुनर्वचन करने में दोष नहीं 
है। जैले, देतु के अपरेश से 'प्रतिष्तए का पुनर्वेचन 'निगमन! में करना पड़ता है । किन्तु 
जहाँ कोई भी प्रयोजन लिद्ध नहीं होता हो, तदाँ उसो बात को बार-बार दुद्दराना पिश्पेषण 
या चकित चर्वणके समान निष्त और अतणव दोषप्ण है। ऐला करने से वक्ता 'ुनरक्त 
नामक निम्रहस्थान में पड़ जाता है। 


( १६ ) अप्रतिभा-- 
४उत्तरस्याग्र तिपत्तिरपरतिभा? 
“-न्या० सू० ५२१९ 
यदि समय पर उत्तर की सफूत्ति नहीं होती ( अर्थात्‌ कोई उत्तर नहीं सकता ) तो 
उसे 'अग्रतियाः कहते हैं। उत्तर का अर्थ है परपत्ष का निषेध श्रथवा शंका-समाधान। 
यदि वादी या प्रतिवादी की बुद्धि ऐसी कृ्ठित हो जाय कि उसे प्रतिपक्ष फे खण्डन में 
कुछ भी उत्तर नद्दीं घूफ़े तो वद इस निम्रहस्थान में पड़कर पराज्ञित समझा जाता है। 
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( १७ ) विक्षेप-- 
“कार्यव्यासज्ञात्‌ कथाविच्छेदों विक्ोप/।” 

“+नया० सूृ० *२२० 
जहाँ वादी या प्रतिवादी विवाद के बीच में हठात्‌ दूसरे कार्य का बहाना कर बहस 
बन्द्‌ कर दे, वहाँ “विज्ञेप! नामक निम्नदस्थान समझा जाता है। जैले, प्रतिवादी ने देखा 
कि अष परास्त होने में देर नहीं है। बस, वह कहने लगता है--“अब छझुकके इस समय 
अवकाश नहीं है” श्रथवा “जरा मैं शौच से हो आवा है” अथवा “मेरे सिर में कुछ दर्द 
होने लग गया हैं; अब आराम करने जाऊँगा।” यदि वह ऐसा कह कर सभा से उठ 

ज्ञाता है, तो उपयुक्त निम्नदस्थान में पढ़कर पराल्त समझा जाता है। 


( १८ ) मतानुज्ञ-- 
“स्वपक्षदोषाअ्म्युपगमात्‌ परपत्षदोषअसज्ञो मतानुज्ञा” 

“-म्या० सू० १|२। २१ 
अपने पत्त में जो दोष निकाला जाय उसका उद्धार नहीं छर दूसरे में भी 
दोष निकालना 'मतानुज्ञा! कहलाता है। किन्तु दुखरे का दोष दिखाने से अपने दोष का 
शम्न तो नहीं होता। यद्द तो वैसा ही हुआ जैसे “मैं काना हैँ तो राजा का कोतवाल भी 
काना है (? इसलिये अपने दोष प्वा उद्धार नहीं कर जो प्रतिपक्षी में दोष निद्र्शन करने 

लगता है वह इस निम्नदस्थान का भागी द्वोता है। 


( १६ ) पर्यज्ञुयोज्योपेत्षण-- 
“निम्रहस्थानगप्तस्थानिभहः पर्यनुयोज्योपेक्षणम्‌? 
“ न्‍्या० सू० ४१२२ 
प्रतिपक्षी के निम्रहस्थान में श्राप्त हो जाने पर भी उसका निम्नदन करना 
( अर्थात्‌ दोष का उद्धघाटन नहीं कर सकना ) 'र्य॑नुयोज्योपेक्षए” कहलाता है। यद्यपि जय- 
पराज्य की व्यवस्था देना सभा या मध्यस्थ का कार्य है, तथापि दोष का निदर्शन करना 
वादी-प्रतिवादी का ही कर्तव्य है । जो ऐसा नहीं कर सकता वह रूव॒र्य निगम्रहस्थान 
में पड़कर दोषभाजन बनता है। 
( ३० ) निरनुयोज्याज्योग-- 
“अनिग्रहस्थाने निमहस्थानाभियोगो निरनुयोज्यानुयोगः? 
“>नन्‍्या० सू८ ९।२।२३ 
यदि भूठछूठ निम्रहस्थान का दोषारोपण किया जाय, तो वह “निरनुयोज्यानुयोग! 


कददलाता है। आप अपने विषय का समीचीन रूप से प्रतिपादब कर रहे है। तो भी 
श्र 
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आपका प्रतिपक्ती कहता है दि आप निम्रहरुथान में है । ऐसए मिथ्यासियोग करने से 
वह रुवय॑ निम्रहस्थान में पड़ जाता है। 
नोट--पर्य नुयोज्योपेक्षण! का अर्थ है दोप की उपेत्ता करना ( उसमें अदोष देखना ) । 
'निरनुयोज्यानुयोयः उसका ठीक उलवा हे--अर्थात्‌ अदोप में दोष की उद्धावना। 


(२१ ) अपसिद्धान्त- 


“पततिद्धान्तमभ्युपेत्याशनियमात्कथाग्रसबज्नो अपप्तिद्धान्तः/ 
“-न्या० सू० ४॥२, २४ 
किसी सिद्धान्त को मानकर फिर उसके विरुद्धमत का अवलम्दन करना 'अपतिवद्वाना' 
कद्दलाता है । 
जैसे, वेदान्तियों का सिद्धान्त है कि 'तत्‌ का अभाव भौर असत्‌ का भाव नहीं होता ।! 
यदि इस सिद्धान्त को मानते हुए भी कोई बेदान्ती अल्य॒त्पन्न वह्तु की उत्पत्ति और 
उत्पन्न बल्तु के विनाश का प्रतिपादन फरने लगे तब वह अपत्िद्धान्त नामक निम्नदस्थान 
में पढ़ ज्ञायगा । 


( २२ ) हेल्वाभास-- 
“अताधकः हेतुत्वेनामिमतः हेताभात्त/ 


जो देखने में तो हेतु फे ऐसा ज्ञान पड़े किन्तु वथार्थतः हेतु ( साध्य का साधक) 
नहीं हो उसे 'हेलाभात” कहते हैं | जब कोई दादी या प्रतिवादी ऐसे मिथ्या हेतु का आश्रय 
श्रहदण करता है, तब वष्द 'हेखाभास' नाप्रक निम्नहस्थान में जा पड़ता है । 

देत्वाभास का सविस्तर परिचय पहले ही दिया जा चुका है । अतः यहाँ 
दुहदराना अनावश्यक्क है | 


रे 


श्श्वर 


[ न्याय में ईश्वर का स्थान--शैश्व( के अस्तित्र का प्रमाण--इैश्वर विषयक शंका-समाधान---उदयनाचारय की 


युक्तियाँ--हैश्वर का स्वरुप । ] 


न्याय में इैश्वर का स्थान-+- 

न्याय आल्तिक दर्शन है। नैयायिक गण ईश्वर को 'जगविवन्ता' तथा 'कर्मकलदाता' 
मानते हैं। 

गीतम्न ने निम्नलिखित सूत्र में इश्व॒र का उब्लेख किया है-- 

“इंज्वर) कारण पुरुषकर्माफल्यदर्शनात्‌?? 
“नया, सू, ४११६ 
यहाँ प्रश्न यह है कि छुख-दुःख रूरी फल का दाता फोन है ! इस सस्बन्‍्ध में घु्नकार 
एक पक्त यों उपस्थित करते है-- 

“यदि कर्म ही के अधीन फद्ठ रहता तो कर्म करने के साथ ही फल मिल जाता किन्तु 
ऐसा देखने में नहीं आता । लोग कर्म करते है, क्षिन्तु उसका फन्न लगे हाथ नहीं मिलता । 
इससे सूचित दोता है कि कर्म झत्त की प्राप्ति किसी और के अधीन है। ज्ञिलके अधीन है, 
च॒द् ईश्वर है ।१॥ 

किन्तु अगजे सत्र में इस पक्ष का खश्डन किया गया है 


न, पुरुषकर्मामावे फलनिषत्तेः 
ग््ल्यो, सं, 3|१॥२० 


यदि फत्न देना केवल देश्वर फे हाथ में ही रहता तो फिर कर्म करने की कया आव- 
शयकता होती £ बिना फर्म के ही ईश्वर फल दे देते । किन्तु ऐसा नहीं होता । कम के अभाव 
में फल की निष्पत्ति नहीं होती। इससे सिद्ध है क्लि केवल दैश्वरेच्छा-मात्र फलप्दान का 
कारण नहीं हो सफती । + 








'पिकमबममकी, 


# पुरुषोध्यं सस्नीहमान: नावश्यं समीहाफल' आप्नोति तेबानुमीयते पराधीन पुरुषस्य कर्मफलाराधन- 
मिति, यद्धीन स इेश्वर; तस्मादीश्वर; कारणमिति | न्-्वोा० भा० 


+ डेश्घराधीना चेत्फलनिष्पत्ति: स्थादपि तहिं पुरुषस्य समीहामब्तरेण फल निष्पश्ेत ॥ >घा० भा० 
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इसलिये फत्न न तो फेवल कर्म के ग्रधीन है, न फेचल ईश्वर फे अधीन । कमे रुवतः 
फल ख'पादित नहीं करता और ईश्वर रूवतः अपनी इच्छा के अचुसार फल नहीं देता। 
कमे के अनुसार दी ईश्वर फल प्रदान करता है । 
श्रतः सिद्धान्त यद्द हुआ कि फल की सिद्धि पुरुषकार और इंशवर दोनों ही प८ निर्भर 
है। दूसरे शब्दों में यों कह्दिये कि कर्म और फुल का संयोजक ईश्वर होता है । 
भाष्यकार वात्स्यायन रैशवर' की व्याख्या करते हुए कहते हैं-- 
“आपकत्पश्वायं यथा पिताभत्यानां तथा पिठृभूत ईशवरों यूतानास्‌ । 
न चात्मकल्पादन्य: कल्प$ सस्भवर्ति | 
ने तावदस्थ बुद्धि बिना कथिद्धमों लिल्लयूतः शक्यः उपपादयितुस्‌ । 
आगमाब द्रष्टा बोद्धा स्वेज्ञाता शैशवर इति ।? 
न-चा, भा, 
श्रधात्‌ “इश्वर जगत्‌पिता है। सष्टि फे यावतीय नियम उसकी अनन्त बुद्धि के 
परिचायक हैं| संसार की विलक्षण रचना-चातुरी विश्वनियन्ता की श्रस्रीम बुद्धि का प्रमाण 
है । इेश्वर की सद्यायता के विना खुष्टि का उपपादन नहीं दो सकता। श्रुति-प्रमाण-द्वारा भी 
ईश्वर का सर्वज्ञ, अन्तर्यामी तथा अनन्तबुद्धिशाली दोना सिद्ध है।! 
+ + + न 
जैसे-जैसे न्यायशास्त्र का भार द्ोता गया, तैसे-तैसे इंश्वर विषयक विवेचना भी 
बढ़ती गई । विशेषतः जब बौद्धों ने वास्तिक मत का अचार करना आरम्भ किया; तप नेया- 
यिकककों को भी युक्तिद्वारा आस्तिकवाद का समर्थन करना अत्यावश्यक दो डठा। इन 
न्‍्यायाचारयों में खबसे अग्रगए्य हैं रदयनाचाये । इन्होंने अपनों न्यायकुपुमाजलि में बड़ी 
योग्यता के साथ ईश्वर का प्रतिपादून किया है। इनकी यह गवोंक्ति प्रसिद्ध है-- 
“ऐश्वरयंमदमचोअसि मामवज्ञाय वर्तसे 
उपस्थितेषु बोद्धेषु मदधीना तव स्थिति |! 
ये ईश्वर को सम्बोधन कर दर्प के साथ कहते हैं--/ठुम अपने ऐश्वर्य फे मद्‌ में फूले 
छुमे भूल बेठे दो, मेरी परवाह नहीं करते। पर याद्‌ रखो, बौद्धों के बीच में तुम्दारी रक्षा 


करनेवाला मैं ही है। यदि मेरा अस्तित्र तुम्हारे अधीन है, तो तुम्हारा अस्तित भी मेरे 
अधीन है |” 


थे 





| पुरुषकारमीश्वरो5चुगुक्वा ति फलाय पुरुषस्य यतमानेस्येश्वर; फल सम्पादयति । 
गन, भी, 
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हैश्वर के अस्तित्व का प्रभाण-- 
सैयायिक्त गण जगर्कत्ता का अस्तित्व लिख करने के लिये सामान्यतः 
निम्नलिखित अज्मान का आश्रय लेते हैँ -- 
क्षित्यादिक॑ सकतू कस 
कार्यत्वात्‌ 
घटवत्‌ 


अर्थात्‌ घट-पट आदि जितने कार्य द्रव्य हैं, वे सब स्वतः नहीं बन जाते; उन्हें बनाने 
वाला कोई निमित्त फारण ( कर्ता ) होता है। घट-निर्माण के लिये कुस्मकार की आवश्यकता 
होती है; पट-निर्माण फे लिये तन्त॒वाय की अपेक्षा होती है। जिंख प्रकार घट-पढ की उत्पत्ति 
के लिये कर्चा का होना आवश्यक है, उसी प्रकार इस जगत्‌ की उत्पत्ति फे लिये भी किसी 
कर्सा का होना आवश्यक है । दुसरे शब्दों में यो कहिये कि -- 

-. समस्त कार्यो की उपत्ति कर्ता के द्वारा होती है, 

जगत भी काय है, 

इसलिये जगत्‌ की उत्तत्ति कर्ता के द्वारा होती है 

इस तरद जगत्व्ता का अचुमान होता है ।& 


उपयुक्त अचुमान के विरुद्ध यह दलील पेश की जा सकती है कि यहाँ “जगत का कार्य 
होना” यो ही बिना किसी प्रमाण के मान लिया गया है। यदि जगत्‌ का कार्यत्व मान लिया 
जाय तब तो उसका कर्ता आप ही सिद्ध द्वो जाता है। इसलिये जो हेतु यहाँ द्या गया है 
वह स्वर्य असिद्ध ( साध्यत्तम) होने के कारण हेत्वाभास मात्र है। 


इस आक्षेप का निराकरण करने के लिये नैयायिकों ने एक युक्ति हुँढ़ निकाली है। 
उनका कहना है कि जगत्‌ का कार्य होना! यह देतु खिद्ध है। कार्य का लक्षण है तावयवत्व। 
घट, एट आदि दृब्य सावयव हैं।अतणव वे कार्य की श्रेणी में हैं। ज्ञिस द्ृव्य के भाग नहीं 
हो सके अर्थात्‌ जो मिनन्‍न-भिन्‍न अवयवों के संयोग से नहीं बने हैं, वे कार्य नहीं है। ऐसे 
दृब्य हैं-- परमाणु और आकाश । ये दोनों अतादि और नित्य हैं। इन्हें किसीने बनाया 
नहों। ये हवतः शाध्वत रूप से वत्तमान है। इनके अ्रतिरिक्त जितनी भी बस्तुएँ हैं, थे 


विन लीन नमन +- >> 
०७०--०७०+ मम, 


॥ फार्यत्वादूघटवच्चेति जगतकततानुमीयते | 


न_-"*सृ० सि३ स॒ँ० 
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सावयव हैं और शअतण्व!उन्हें कार्य कहना चाहिये । मिट्टी, पत्थर, घड़ा, दीवाल आदि सभी 
द्रष्य संयोगजन्य होने फे कारण कार्य! है । 

परमाणु ( लपधुतम परिमाण ) ओर आकाश ( गहत्तम परिसाण ) फे बीच जितने 
जवान्तर परिमाण ([76077604869 )(४४7६४००७ ) वाले द्रव्य है, (इथणुक से लेफर विशाल 
पर्वत पर्थन्त ) वे सभी सावयद होने फे कारण कार्य हैं। सम्य-व्रिशेष में उनकी उत्पत्ति किसी 
विशेष प्रेश्शाशक्ति ( ॥770४8#ए6 807'09 ) के द्वारा हुईं। परमाणु आकाश की तरद वे श्रनादि 
और व्वयंभू नहीं माने जा सकते | सादि होने के कारण उनका कार्यत्व रुपष्ट है| # 

संसार में जितनी भी वरुठुएँ दश्गोचर होती है, उतर सबमें सिन्‍न-सिन्‍न अवयदवाँ 
के संयोग पाये जाते है। अतएव संसार निःसन्देह कार्य की कोटि में भा जाता है । 

संदोपत' नैयायिकों की शुक्ति इस प्रकार है-- 


जो जो तावयब पदार्थ हैं वे सभी कार्य हैं, यथा धट, पट, कुब्ब ( दीवाल ) आदि | 

जगत्‌ ( प्रथी प्रभति ) सावयब है | 

इसलिये जयत्‌ कार्य पदार्थ है । 

जैसा सर्वेत्तिद्धान्तसंगृह में कद्दा गया है-- 

"कार्यत्वमप्यपिद्चश्े त्तूमादे! सावयवत्वतः । 
घटकुज्वादिवचेति कार्यत्रमपि साध्यते। 

निष्कर्ष यह कि जिस प्रकार सिन्‍न-मिन्‍्त अ्रवयर्वों फे संयोग से निर्मित घट कुलाल 
( कुम्द्दार ) का कार्य है, उसी प्रकार भिन्‍्त-सिन्‍न अवयदों के संयोग से बने हुए पहाड़ समुद्र 
प्रभुति भी किस्ती जद्याएडकुलाल! फे कार्य हैं। विश्व फी अर्लुत सचना को देखकर मालूम 
दोता है कि इसका दनानेधाला अनन्त ज्ञान का भंडार है; किसी विषय का शान उससे 
छुटा नदी | 

यहाँ एक शंका की ज्ञा सकती है | “पर्वत सपुद्र श्रादि को किसीने बनाया?” इसका 
क्या प्रमाण ? यदि आकाश की तरद्द उन्हें भी रुवयंभू मान लिया जाय तो फ्या हजे है? प्ान 
लीजिये प्रतिपक्षी यो. कहता है-- 

“पर्वत समुद्रादि अकतृ क हैं ( अर्थात्‌ उनका बनाने वाला कोई नहीं ) 

क्योंकि वे कार्य नहीं है ( अर्थात्‌ वे फित्ती समयविशेष में उत्पन्न नहीं होकर शाश्वत रूप 
से वर्तमान हैं ) जैसे आकाश ।?-+- 

& अवान्तर महत्वेन वा कार्यत्वानुमानस्य सुकरत्वात्‌ | “>ल० द० से | 

न भूभू धरादिक खर्व सर्वविद्धेतुकं मतम्‌ | “-स० सि० सं० | 

+ नगसागरादिकमकतू कस । 

भजन्यत्वात्‌ | गगनघत । 
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इसके उत्तर में नैयायिक फहैगे कि 'पव॑तादि का अकार्य ( उत्तत्तिहित ) होना! जो हेतु 
यहाँ दिया गया है, वह अतिय होने फे कारण अप्रमाण है। पर्वत की रचना कभी हुई ही 
नहीं यद जानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है। # आकाश का दृष्टान्त यहाँ लागू नहीं होता । 
वर्योकि आकाश निश्वयव होने के कारण अनादि माना जाता हैं, किन्तु पवंत सावयव है। 
इसलिये अन्यान्य सावयव वस्तुओं की तरह इसे सादि मानना पड़ेधा। छादि होने से दी 
यह कार्य बन जाता है, और इस तरह कारण की अपेक्षा हो जाती है । 

इस प्रकार कार्य (॥70० ) से कारण ( 00786 ) का अजुमान कर नैयायिक गय 
ईश्वर फी प्रतिपत्ति करते हैं। नैयायिकों का कहना है कि इस अज्ुमान में किसी प्रकार का 
दोष नहीं है । 

जयत_ सकत्ुक है, क्‍योंकि वह कार्य है, और जो-जो कार्य हैं सो-सो सकत्‌ के हैं, यथा 
घट, पट । 

यहाँ 'विरुद्ध हेतु! की संभावना नहों । प्मोकि लिड्ठ (कार्यत्त ) और खाध्य- 
विपयंय ( अकरत्तृकत्व ) में व्यापत्ति सम्बन्ध नहीं हे | अर्थात्‌ 

& जो-जो कार्य हैं तो-सो अकर्त क हैं ” ऐसा नहीं कहा जा सकता। 

यह हेतु 'अनैकान्तिक' भी नहीं कहा जा खकता है। क्योंकि यहाँ विपक्ष ( सखाध्य फे 
अभाव ) में ( अकत्तक वस्तुओं में ) लिड्ढ ( कार्यत्त ) की वृत्ति नहीं पाई जांती। [| 

यहाँ जो हेतु दिया गया है, वह 'अपिदः कहकर भी हृटाया नहीं जा सकता। 
क्योंकि 'जयत्‌ का काये होना उसके 'सावयवल? से सिद्ध है। 

यह अछुमान 'सतरतिपक्ष! भी नहीं है। क्योकि जगत्‌ को अकत्ते क सिद्ध फरनेवाला 
पक्ष देखने में नहीं आता । + 

यह अचुमान वाधित' भी नहीं है। क्योंकि किसी सी श्रन्य प्रमाण के द्वारा जगव्‌ 
का सकते कत्व नहीं कदता | २ 


इस प्रकार पूर्वोक्त अज्युमान सर्वधा निदाष तथा अखण्डनीय सिद्ध किया ज्ञाता है। 





% अजन्यत्व॑ हयुत्पत्तिरा हित्यम्‌। तन्च नगसागरादिपु न केनापि प्रमाणेन साधयितुं शक्यते | 


>-सखं० दुू७ स॒० दी० 
' नापि विरुद्धो हेतु: । साध्यविपयैयध्यापेरभावात्‌ | 


| वाप्यनैकान्तिक; | पत्तादन्यन्न वृत्तेभावात्‌ | 
न- नापि सत्मतिपक्त: । प्रतिभदादर्शनाव्‌ । 
» नापि काल्ात्ययापदिष्ट: । बाधकानुपलम्सात्‌ । 


१७६ स्याय-दूर्शन 


ईशवरविषयक शंकासमाधान -- 


अरब नैयायिक्षों के मताउुसार ईश्वरविषयक छुछ शंक्रासमाधान दिये जाते हैँ। 
( १) शुंका--मान लिया ज्ञाय कि जगत्‌ सकचूक है। उसे बनानेवाला कोई कर्ता 


है। किन्तु वह कर्ता ईथवर दी है; इसका फ्या प्रमाण ! 
समाधान--ईख शंका फा समाधान करते हुए उदयनाचाये फदते दैं-- 
“आयमादे/ ग्रमाणत्वे वाघनादनिषेषनम्‌। 
आभासते तु सेव स्वादाश्रयातिद्िरुद्धता |? 
“-कुसुमाञ्षत्रि ३५ 
“इैशबरविषयक प्रश्त जो श्राप उठाने हैं सो उस देश्वर का शाव आपको कहाँ से प्राप्त 
हुआ : श्रुति-अन्थों से | उन अन्‍्धों को आप प्रामाणिक मानते हैं या नदहीं। यदि नहीं, तब तो 
ईश्वर का अस्तित्व ही उड़जाता है। फिर ईश्वर फे कर्तु त्व वा अ्रकत्तु त्व के विषय में विवाद 
कैसा ! मूल नास्ति कुतः शास्रा ! जब आकाश में फूल द्वी न्ीं जलता तब यद्द विवाद केसे 
उठ सकता है कि वह फूल लाल है या पीला ? इसलिये ज्ञव ईश्वर का अल्तित्व दही असिद्ध 
है, तब ऐसा अजुमान करना कि 





“इंख़र जयत्कर्ता नहीं है? 
आश्रयातिद्ध होने के कारण अशुद्ध हो जायगा। # 
यदि यद्द कद्दिये कि आगम (चेद) को प्रमाण मानते है तो फिर बही आगम तो आपको 
यह भी वतलाता है कि रैश्वर जगत्‌ का कर्त्ता है। तव यदि्‌ आप ऐसा अनुमान फरे कि-- 
ईश्वर जगक्कर्ता नहीं है 
तो यह अनुमान वेद्-प्रमाण के विषद्ध पड़ ज्ञाने के कारण वाधित (खरिंडत ) 
हो जञायगा। +- 
इस प्रकार उदयनाचाय अपने प्रतिपक्षी को दो शिकंज्ों के बीच कसकर डुविधा 
( 70]00779 ) में डालते हैं। यदि देश्वर चेद्‌ के छारा सिद्ध है तब तो उसी चेद्‌ के द्वारा 
ईश्वर का जगत्कर्ता द्वोना भी सिद्ध है। और यदि वेद प्रमाणकोटि में नहीं है तव ईश्वर 
भी असिद्ध रद ज्ञाता है | फिर उसके विषय में यह चर्चा कैसी कि वह कर्त्ता है अथवा नहीं ! 
पक्षासिद्धिनरीनत्ति | न्‍«स० दृ० सं० व्पा० 
+ यदागमादिभ्रमाणेनेश्वरसिद्धिरुपगस्यते तहि तेनैव प्रमाणेनेशवरत्य जगत्कत्त त्वमप्यास्थेय॑ सवति | 
तथा च च्दुक्ताजुमान बाधित सवति । न तेन करते स्वस्थ निषेधो भवति । --स, द. सं, ज्या, 
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नोट--न्यायशाद्र में इस प्रकार के तके से बहुत अधिक काम जिया गया है। पतिपक्ती फो 
ऐसे दो विकरपों ( &6०१8#ए68 ) के बीच लाकर रख दिया जाता है कि उनमें किस्ली को भी 
स्वीकार करने से उसकी हार हो जाती है ॥# 

(२) शंंका--यदि ईश्वर कर्ता होता तो उसके शरीर भी रहता। किन्तु वेदोक्त 


प्रमाणों से विद्ति होता है कि ईश्वर अशरीर है। तब फिर वह कर्ता कैसे हो लकता है ! 

दुसरे शब्दों में यों कटद्िये कि-- 

जो अशरीर है सो कर्ता नहीं हो सकता यथा आकाश | ग 

ईश्वर अशरीर है 

अत्तएव ईश्वर कर्ता नहीं हो सकता । ” 

इस शंका फे खमाधान में नेयागरिकों का यह कद्दना है कि 'कत्तुत्व” के लिये केवल 
तीन बातों की आवश्यकता होती है-- 

( ९ ) ज्ञान ( /7॥0४0००६४४ ) 

(२) चिर्कार्षा ( क्द॥) 

(३ ) प्रयत्न [| /४2/07४ ) 

शरीर का होना 'कत्तूत्व' के लिये आ्रावश्यक नहीं है। इसलिये 'कर्ता' की 
परिन्षाषा में झरीरयुक्त होना या न होना! कोई महत्व नहीं रखता। न्याय शास्ानुसार 
कर्ता” की परिभाषा यो है-- 
“कत्तृत॑ चेतरकारकाग्रयोजकत्वे सति सकलकारकग्रयोक्त्तलक्षण ज्ञानचिक्ी्षाग्रयल्षा- 
धारत्वम्‌ |! ; 

निम्नलिखित लक्षण जिसमें पाये ज्ञायँ वह 'कर्ता' है-- 

(7 ) साध्य ( ४७८ ) और साधन ( १४८०%७ ) का ज्ञान, 

(९ ) साधन को काम में लाने की इच्छा, 

( २ ) साध्य ग्राप्तिनिमित्तक प्रयत्न ( किया ) 

कर्ता अपनी इच्छा से कार्य के हेतु सकल साधनों का प्रयोग करता है। वह स्वतन्त्र +- 


4: उस्रयथाप्यसुकरत्वम्‌ | 
+ यदीश्वरः कत्तो स्यात्तहिं शरीरी स्यात्‌ 
 इंश्वरो नगसागरादिकता न भवत्ति 
शरीर रहितत्वात्‌ 
आकाशवत्त्‌ 
न॑- स्वतन्त्र) कर्ता 
(4: 


ग्ग्ग्ग््स्त्‌्‌ दर ] रस | 


श्ष् न्‍्याथ-दर्शन 


होता है। जो पदाधीब अथोत दूसरे का भ्रयोज्य बनकर क्रिया में प्रवत्तित किय। ज्ञाय, 
यथार्थ कर्ता नहीं कहला सकता । 

इसलिये ईश्वर फे कत्त त्व-खाधन के लिये इतना ह्वी आवश्यक है कि वह स्वत 
इच्छा से प्रवृत्त हो अपने ज्ञान की सहायता से सृष्टि रचना की क्रिया करे। 


सर्व सिद्धान्तसंग्रहकार कहते है-- 
“अशरीरो४प कुरुते शिवः कार्यमिहेच्छया 
देहानपेज्॑ देह स्व यथा चेष्टयते जन ॥! 


अर्थात्‌ शरीररहित होने पर भी ईश्वर अपनी इच्छा-शक्ति से रुब्दि-रचना का का 
करता है | इच्छा होते ही दम दाथ को ऊपर उठा लेते है। या यो कहिये कि इधर मन 
इच्छा हुई, उघर हाथ उठ ज्ञाता है। अपने शरीर फो सश्चालित करने फे लिये फेबल इच 
मात्र ही पर्याप्त कारण है। यहाँ कार्यक्षस्पादून ( रुवदेह लज्चालन ) के हेतु इच्छा 
किसी शरोर की खद्दायता फा प्रयोजन नहीं पड़ता। इच्छा सत्नतः निराकार होते हुए भ 
साकार शरीर को प्रवत्तित करती है। यद्दी इच्छा शक्ति फार्य की जननी है। मजुष्य सीमि 
ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न रखने के फारण सब फार्य नहीं फर सकता । किन्तु देश्वर अनर 
ज्ञान, इच्छा ओर भयत्म का भंडार है| इसलिये चह सब कुछ कर खकता है। खूब्टि की 
विशालता, विचित्रता और सुश्शड्डलता देखकर सदज्ञ ही में इेश्वर की सर्वशक्तिमत्ता और 
सर्वज्ञता कर अनुमान किय( जा सकता है । शरीररहित होते हुए भी ईश्वर इच्छा, ज्ञान 
ओर प्रयलत का आधार हे और इस तरद् उसका कर्ता होना सिद्ध हो जाता है । 
“एच्छा ज्ञान प्रयत्नाख्या। महेश्वरगुणास्त्रयः 
शरीररहितेडपि स्थुः परमाणुस्वरूपवत्‌ ।! 
“--प. सि, स॑, 


( ३ ) शंका--हैश्वर को सृश्टिकर्ता मात लेने पर भी यह प्रश्त उठता है कि आखिर 
सृष्टि की रचना उन्होंने क्‍यों की ? किप्त उद्दे भय से ! यदि यद्द कदा जाय कि सृष्टि-स्चना में 
उनका कुछ प्रयोजन नहीं था, तो यह बात जेंचती नहीं । बिना प्रयोजन के किद्ची कार्य में 
प्रवृत्ति नहीं होती। फिए इतना बड़ा खष्टि-कार्य निरदेश्य हो, इस बात को बुद्धि कैसे 
स्वीकार कर सकती है ! 

“प्रयोजनमनुद्श्य न हि मन्‍्दो अवत्तेते 
जगच सृजतस्तस्य कि नाम न कुत॑ भवेत्‌ ।” 
--स, द्‌, सं. 


का 
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न 
हाडिडिय भादी जाय तो फिर यह प्रश्न उठता है कि 





स्ल् 
|! 


द्ट् मर कप, ३६४ 
शाब्‌ के लिमाए में झंडर को हो प्रतृत्ति हुई वह किस प्रयोजन से? क्‍या बह 


हक £ यदि स्वार्थमूलद, तो शइष्टप्राप्ति के निमित्त 
यदि कहिये क्लि इष्गाप्ति के निमित्त, तो यह प्रश्न 
के लिये कौन ऐसी वस्तु अभीए हो सकती है जिसका 
उसे पहने अनाव था दि अभाव था, तो वह झआपूर्ण था और इसलिये 'हैशवरः 
कहता ही महाँ सझदा। ऋतदव इष्प्राप्ति के निमित्त ईश्वर के प्रचृत होने पी फल्पना 
पते गत दोष ( ६था--णाध्रव्तात्मणा ) से युक्त होने फे कारण अ्रप्राष्न है। इसी ते करे 
दाए भब्षट परिहार दाही कल्पदा भी रण्डित हो जाती है ।॥ 
यदि यह कहा जाय कि ईश्वर का प्रयोज्रन परा्थमूलक है, शर्थात्‌ उन्होंने सब्टि 
सह सिर दूसरों के लिये बनाई, तो यह प्रश्न उठता है कि दूसरों के काम ई 
हे ज़रूरत ही क्या थी! अपना काम छोड़कर ओरों के पीछे, दोठना 
तो बुद्धिमान का लक्षण नहीं हैं + 


ताज तो ही [कवर ने झपने किसी लय को पूरे के हिये सा 
गहाँ था, तो इनकी के का कक है, और यदि उनका अपना कोई विशेष जे 
फहना इन्हें अपर है ४ आाधात पहुँचता है। अतपव इश्वए को जगत का स्रष्टा 
पा मृत बनाना है। 
न--अरखुंस शंका के समाधान में सैयायिकों का यह बढ़ना है कि- 

मल ५ णया हे अवृत्तिरीरकरस्य) 

कह त। दयालु है। अहणावश बह सप्ठि-कार्य में प्रचृत्त होता दे । 
मररित शक लक पक्का कर छकते हैं कि यदि इंश्वर इतना दयालु है--करुणा से- 
जाता | संचार में इतना के करवा है--तो वह सभी प्राणियाँ को छुखी क्यों नहीं 

ड्श्ख न मम कष्ट क्यों है ! _. 
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# परमेश्वर 
बा .. ब्िमांदों प्रदत्त; किर्था ! स्वार्था परार्था वा ? आद्येडपी्टप्राप्त्यर्धाउनिष्टपरि 
म कै के _ पसकलकामस्थ पदूनुपपत्त: | अतएव भ द्वितीय:। 
"रथ अचत्त मान मेत्ञावानिति आवक्तीत व पथ 
(2 फेर्ण्य गे । शिनः सुखिनः पु 
| मइ्युपपत्तिरित्या चत्तीत फश्चित्‌ त॑ प्रत्याचचीत | तहि सर्वाच्र मरा 


| भ्त के भें हर पा शायर । 
उप्वराबलानू | फेरणाविरोधात्‌ रवार्थसनपेचय परदुखप्रद्दाणेच्छा दि फाय : & कह | लुक मर 


न्याय-द्शन 


8 48 0 कल 0 

इसके उत्तर में नैयायिक कहते हैं कि संसार में जो दुःख देखने में आता है चद 
खूष्ट प्राणियों की अपनी कमाई है। अपने किये हुए पाप-पुण्यों के अनुसार वे दुःख-खछुख 
भोगते हैं। इसमें ईश्वर का क्या दोष ९ जब ज॑वों के कम भिन्न-भिन्न है, तब फर्जों की 
विषमता भी अनियार्य है। अइसलिये सांसारिक कष्ठों फो देखकर ईश्वर को निष्ठुर 
समझना भूल है। 

यहाँ एक और कठिनाई उपस्थित होती है। यदि सप्ती प्राणी कर्म फरने में स्वतन्त् 
हैं तो फिर वे इैश्वर फे अधीन कैसे हुए ? और यदि वे ईश्वर के अधीन बहीं हैं, तो फिर 
ईश्वर को सर्वश्क्तिमान्‌ वा पूर्ण कैसे कद खकते है ९ 

इलका उत्तर त्ेयायिक यो देते हैं कि खुछ प्राणियाँ को अपनी इच्छा से ईश्वर ने कर्म 
करने की एचतन्जता दे रखी है। इससे ईश्वर की पुरणंता में बाघा नहों पहुँचती। पर्षोकि 
जीवों की स्वतन्त्रता भी ईश्वरप्रदत्त है। और अपना अक्ल किली को हानि भददी पहुँचाता, 
इसलिये जीवों की स्व॒तन्न्रता से दैश्वर के रवतन्‍्व्यभड़ की शंका करना व्यर्थ है। + 

(४ ) शंका--ईएवर है” यह ज्ञान कैसे प्राप्त द्वोता है! नैयायिक गण उत्तर देते 
है” वेद से ।? फिर ्द्‌ यह पूछा जञायथ कि “वेद प्रामाणिक क्योंकर है?” तो नैयायिक 
उत्तर देंगे--"इसलिये कि वेद ईश्वरीय वचन है ।” यहों ईश्वर का प्रप्ताण वेद से, और 
वेद का प्रमाण ईश्वर से दिया जाता है। यह रपष्ट अन्योन्याश्रय दोष ( /?८६४४४0 27४770879) है। 

समाधान-इसके उत्तर में नैयायिक फेदते हैं कि यहाँ अन्योन्याश्रय दोष फी जो 
डद्धावना की गई है, वह गलत है। श्रन्योनग्याश्रय दोष तब द्योता जब ईश्वर की उत्पति 
वेद से और बेद्‌ की उत्तति ईश्वर से मानी जावी। अथवा जब ईश्वर का ज्ञान बेद-हारा 
ओर वेद का ज्ञान इेश्वर-दरा माना जाता। किन्तु यहाँ तो ईश्वर का ज्ञान वेद से और 
वेद्‌ की उत्पत्ति ईश्वर खे मानी गई है। ईश्वर वेद का कारण है, किन्तु वेद हेशवर का 
कारण नहीं ( क्योंकि ईश्वर अनादि है )। बेद्‌- इख़र विषयक ज्ञान का फारण है। किन्तु 
ईश्वर वेद विषयक ज्ञान का कारण नहीं। चेद्ज्लान तो ऋध्यपन-मनन के छारा द्दोता 
है। इसलिये अन्योव्याश्रय दोष न तो "उत्पत्ति! फे सम्बन्ध में लागू होता है और न ज्ञान 
के सम्बन्ध में । ईश्वर वेद का कर्ता है, और बेद्‌ ईश्वर विषयक ज्ञान का साधन है। अतएव 
यहाँ अन्योन्याश्रय दोष की कल्पना श्वान्त है। 


# न च निसगंतः सुखमयसमगेप्रसज्ञ: | सज्यप्राणिकृतत सुकृतदुष्क्तपरिपाकविशेषाहषस्योपपत्ति:। ॒ 
“० दू० सं० | 
: + नहि स्वातन्त््यभद्ठ। शझहननीयः | 'स्वाज” सवव्यवधायकं न सवति! इति न्यायेन प्रत्यत तजन्निर्चाहात्‌। 
“-स० दु० सं० | 
स किपुप्पततौ परस्पराक्षयः शडक््यते शप्ती चा | नाच; । आगमस्थेश्वराधीनोत्पत्तिकत्वेडपि परमेश्वरस्य 
नित्यत्वेनोः्पत्तेरनुपपत्ते: | नापि कप्ती। परम्रेश्वरस्यागमाधीनशसिकत्वे5पि तस्य,न्यतोअ्वगमात्‌ |--स्त० दु० सं० | 


भारतीय दर्शन परिचय १८१ 


उदयनावाय की युंक्तियाँ-- 
ईश्वर की सता तथा सर्वज्ञता लिद करने के लिये जञिन-जिन युक्तियाँ का श्राश्रय 
लिया ज्ञा खकता है, उनका छन्द्‌र संत्रह उदयन[चाय फे निम्नलिखित छोटे पर सारगर्भित 
श्लोक में मिलता है-- 
“कार्यायोजन घृत्यादेः पदातू उ्त्ययतः श्रुति: 


वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच, साध्यो विश्वषिदिव्ययः ।?? 
“>न्या० कु० ४ 





संत्तेपतः युक्तियाँ इस प्रकार हैं-- 
(१) कार्यात--खंखार कार्य है, इसलिये इसका कारण होना आवश्यक है।जगत्‌ 


में ज्ञो श्टह्ुला और व्यवस्था देखने में आती है, उससे कर्ता की असीम बुद्धि का परिचय 
मिलता है । 


(२५) आयोजनात्‌ू--अखुझ्रों फे संयोग से जो भिन्न-भिन्न प्रकार की वस्तुओं की 
रचना हुई है, वह अत्यन्त आश्चर्यजनक तथा उस संयोजक की चुद्धिमत्ता का प्रमाण है। 

(३ ) घुत्यादेश--यद् विश्व जिन अखण्डनीय तथा अल्ुुब्लडूतीय न्यिमों के बल पर 
ट्थिर है उन्हें देखकर विश्वनियन्‍्ता की योग्यता पए चकित रह जाना पड़ता है। 

(४ ) पदातू-संखलाए में अनन्त कला-कौशल पाये ज्ञाते हैं ज्ञो परम्परागत 
रुप में अज्ञात काल से चले आते हैं। इन स्वों का मूत्र स्रोत--उद्दुगमस्थान--ईैश्दरीय 
चुद्धि फे लिया और क्‍या हो सकता है ! 

(५ ) ग्रत्ययत/--विज्ञान की श्रश्नान्तता देखकर पता चल्नतता है कि उसका ख्रष्ठा 
( ईश्वर ) असीम ज्ञान का भंडार है। 

(६) भ्रूतेः--श्रुतिश्रन्थ स्पष्ट रूप से कहते है कि ईश्वर स्वेश और सष्टिकर्ता है। 

(७ ) वाक्यातू--साषा की उत्पत्ति पर विचार करने से ज्ञात होता है कि आदिम 
भाषा की ख॒ष्ठटि नतो व्यक्ति-विशेष द्वारा खंभव है, न समुदाय-विशेष द्वारा। 
भाषा ईश्वर की देन है और ईश्वरीय चमत्कार का चोतक है। 

(५) संख्या विशेषातू-लंज्या का ज्ञान सर्वप्रथम कैसे हुआ ? हथणुक-ब्यणुकक 
श्रादि समुदायों फी खष्टि संख्याक्षान फे बिना नहीं दो सकती थी। इससे सिद्ध होता 
है कि संख्याक्षान का भी मूल आधार ईश्वर ही है। जिस ज्ञान का थोड़ा-सा अंश पाकर 
मनुष्य गणितादि शास्त्रों का आविष्कार करता है; वह ज्ञान पूर्णुरूप से ईश्वर में 
चत्तंमान है । 

इन सब बातों से पता चलता है कि इेश्वर सर्वषित्‌ और सर्वकर्चा है । 


न्याय-द्शेन 





हेश्वर का सवरूुप--- 


स्याय मतालुसार इंश्वर के लक्षण ये[है-- 

(१) इंश्वर शरीरहित दोते हुए भी इच्छा, ज्ञाव और प्रयत्न इन 
से युक्त है । ह 

(२) इंश्वर अनन्त ज्ञान का भंडार है। उसकी शक्ति का पारावार नहीं है। 
सर्वज्ञ और सर्वशफिमान्‌ है । 

(३ ) इेश्वर जयतू का रचयिता है। चद् परमाणुशओ्रों फी सद्दायता से सृष्टि 
रचना करना है। परमाणु (आकाश की तरह) नित्य हैं । वे ईश्वर फे बनाये. 
नहीं हैं। पर उन्हीं के सद्दारे ईश्वर निखिल विश्व का निर्माण करता है। श्रतएव ६. 
उत्पादक कर्चा नहीं है। अर्थात्‌ वह मकड़े की तरह अपने भीतर से रूष्टि उत्पन्न नहीं ..त 
वह कुम्मकार की तरद् प्रयोजक कर्ता है जो उपादानों को लेकर रचना करता है। *थ 
नैयायिकगण ईश्वर को “ब्रह्माण्ड कुल्लाला कहते है। ईश्वर जगत्‌ का उपादाव का. 
( (३४०४४ 0०५5७ ) नहीं, किन्तु निर्मिच्त कारण ( छगिलंक्वा। 0805० ) है। 

(४) इश्वर सफल दिश्व का संस्थापक और नियामक है। डसीके बनाये हुए नियमों 
अनुसार संखार चक्र चलता है। ईश्वर दी सम्पूण सृष्ठि का कर्ता, पर्ता और संहर्ता है । 

(५) इंश्वर सब जीवों का कर्मफलदाता है। बह अन्तर्यागी और स्वाज्ञ होने 
कारण सभी के पाप-पुणय जानता है और उनके अनुसार ही प्राणियों फो दुःख-सुख ५ 
भोग कराता है। प्रकृति जड़ होती दै। जीव अल्पन्ञ होते हैं । अतः सवचन्रक्ष चए 
सर्वेज्ञ ईश्वर के लिया और कोई नहीं हो सकता। 

“कालकम ग्रधानादेर चैतन्याच्छिवोडपर, । 
अल्पन्ञत्वात्तु बीवानां भ्राद्मः सर्वेज्ञ एव सः | 


# पुनर्जन्‍्म और सोच्च का चर्णन अम्रिम खण्ड ( वैशेषिक दर्शन ) में देखिये | 
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